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THOMAS DE JESUS ET LA CONTEMPLATION ACQUISE 


Au début de ce siècle, dans les pays de langue française 
on regardait assez communément le Père Thomas de Jésus 
comme le «créateur » de la contemplation acquise. C’est là 
pourtant une inexactitude qu’une lecture attentive du 
grand ouvrage de ce vénérable auteur sur « La contempla- 
tion divine » (1620) aurait pu faire éviter (1). Le Père Tho- 
mas y rappelle en effet, au moment où il manifeste son 
intention de traiter brièvement de la contemplation 
acquise, que ses € contemporains ont écrit longuement sur 
ce sujet » (2). 

Effectivement, l’édition critique des œuvres de saint 
Jean de la Croix, publiée à Tolède en 1912-14, nous fit 
connaître un opuscule antérieur aux œuvres du Père Tho- 
mas où il est expressément question de contemplation 
active et acquise. I s’agit du 7ratado breve del conoci- 
miento oscuro de Dios, où d’aucuns voulurent voir une 
œuvre authentique de saint Jean de la Croix, tandis que 
d’autrés en attribuèrent la palernité au bénédictin Alva- 
rado qui l’inséra en grande partie dans son Arte de bien 


vivir publié en 1608 (3). ; 


(1) Cfr. SauDREAU, Etat mystique (éd. 1903, n. 136, p. 193; éd. 1991, 
n. 414, p. 108; renvoie à Vie d'union, n. 398 (3° éd., n. 347).— Mgr Sau- 
dreau se demande si Philippe de la Trinité n’a pas tiré la doctrine de 
la contemplation acquise de l’Abrégé des degrés d’oraison de Thomas 
de Jésus et de la Schola oralionis de Jean de Jésus Marie. Il exclut l’in- 
fluence de l’opuscule « La meilleure part » (publié en 1886, à Bruxelles) 
dont nous parlerons plus loin et paraît ignorer (au moins dans l’édition 
de 1903) l’existence des Opera omnia de Thomas de Jésus, 

(2) De contemplatione divina, L. 1, c. 2: Opera omnia, Coloniae 1684, 
tome II, 88. 

(3) Tratado breve del conocimiento oscuro de Dios afjirmativo y 
negalivo y modo de unirse el alma con Dios por amor. — Obras de San 
Juan de la Cruz, T. HI (ed. Gerardo, Toledo, 1914) pp. 271-286. 
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Mgr Saudreau semble s’être rallié à cette seconde hypo- 
thèse quand, dans sa seconde édition de l’£tal mystique, 
en 1921, il écrit (p. 109), que le Père Thomas «fut le pre- 
mier carme à parler de deux sortes d’oraison contempla- 
tive ». Tout en étant devenu plus modeste qu’on ne le 
croyait d’abord, le rôle du vénérable auteur conserve tou- 
tefois, historiquement, une grande importance : le Père 
Thomas aurait donné corps à la doctrine en question; l’in- 
fluence de ses ouvrages aurait aidé à la rendre commune 
dans tout l’Ordre des Carmes. 

Comme nous le verrons dans cette étude, c’est tout ce 
qu’il y a de plus exact. | 

Mais nous pouvons nous poser une autre question : 

A qui le Père Thomas a-t-il emprunté cette doctrine ? 
Il vient de nous rappeler qu’il la rencontrée chez «ses 
contemporains ». Faut-il compter parmi ceux-ci l’auteur 
du 7ratado breve? À ma connaissance la question n’a pas 
été posée jusqu'ici. D'ailleurs, les œuvres de Thomas de 
Jésus que les historiens de la mystique ont habituellement 
sous la main, ne permettent pas de donner une réponse à 
cette question. Mais il y a un moyen de compléter leur do- 
cumentation et de découvrir ainsi l’origine de la doctrine 
du Père Thomas. 

Deux œuvres de Thomas de Jésus qui traitent de la 
contemplation acquise sont connues de tous les historiens. 
La première est le De contemplatione divina, rappelé plus 
haut, et dont l'édition princeps parut à Anvers en 1620. 
L'œuvre est consacrée à un exposé systématique des divers 
degrés de contemplation infuse ; mais, dans le premier 
livre de l’ouvrage, l’auteur expose succintement et sous 
une forme scolastique (définition. distinction, causes, etc.) 
la doctrine de la contemplation acquise (4). Remarquons 
que c’est le seul ouvrage traitant de cette contemplation 
qui fut publié de son vivant et qui put donc exercer une 
influence sur la formation de la doctrine traditionnelle de 
l’école thérésienne. | 

Le Père Thomas avait pourtant composé un petit traité 
latin intitulé De contemplatione acquisita. On ne sait trop 


(4) O. c., ce. 3 et 5, pp. 86, 91. 
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pourquoi il demeura si longtemps renfermé dans les car- 
tons des Archives de l'Ordre. Il en fut extrait à la fin du 
siècle dernier par le Père Berthold-Ignace de Sainte Anne 
qui en publia en 1886 une traduction française qui modifie 
légèrement le texte en quelques endroits (5). Le texte latin 
intégral parut à Milan en 1922 par les soins du Père Eugène 
de Saint Joseph (6). 

Cet opuscule est postérieur au De contemplatione di- 
vina auquel il fait de larges emprunts. Mais, tout en con- 
servant les notions scolastiques et précises du grand ou- 
vrage, il développe beaucoup tout ce qui regarde la PrAri- 
Que de la contemplation acquise. Cet ouvrage paraît bien 
nous donner la pensée définitive du vénérable auteur sur 
le sujet en question. 

Mais on ignore trop souvent que cet opuscule fut pré- 
cédé, non seulement par le De contemplatione divina 
mais encore par deux autres travaux traitant amplement 
du même sujet. Tous deux sont à peu près ignorés par nos 
contemporains. 

Le premier est un écrit espagnol dont, il y a quelque 
vingt-cinq ans, nous avons heureusement rencontré une 
traduction française publiée à Liège, en 1675, par le Père 
Maurice de Saint Matthieu (7). Les exemplaires en sont 
rares. La première liste bibliographique qui en fait men- 
tion (avec quelque incorrection) est celle du Père Anastase 


- de Saint Paul (1924) (8). 


Le second est un fragment latin qui est manifestement 
une élaboration de ce petit traité espagnol-français. Le 
Père Eugène de Saint Joseph a signalé son existence dans 


(5) La meilleure part ou la vie contemplalive, opuscule inédit du 
R. Père Thomas de Jésus... traduit du latin par le R. P. Berthold- 
Ignace de Sainte-Anne. Bruxelles, 1886. 

(6) VEN. P. Taouas À Jesu, O.C. D., De contemplatione acquisita 
(opus ineditum)... edidit et adnotavit P. Eugenius a S. Joseph. Milan, 


: 1922. 


(7) Traité de la contemplation divine, particulièrement de celle qui, 
avec la faveur du ciel, se peut acquérir par notre travail... nouvelle- 
ment mis en lumière par les soins du R. P. Maurice de S. Mathieu. 
Liège, 1075. | 

(8) Votiliae bio bibliographicae. Appendix ad tom. I Cursus theolo- 
giae mystico-scholasticae P. Joseph a S. S. Brugis, 1924, p. 301. 
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sa publication du De contemplatione acquisita, mais il: 
s'exprime avec peu de précision quand il affirme que les 
deux opuscules (celui qu’il publie et le fragment) con- 
tiennent absolument la même doctrine (& eandem penitus 
doctrinam continent »). L'organisation de ce fragment est 
totalement différente de celle du De contemplatione acqui- 
sita ; elle suit au contrairé celle de la partie correspon- 
dante du traité espagnol-français. À notre avis, cette éla- 
boration latine constitue une rédaction intermédiaire entre 
le traité espagnol-français et le De contemplaltione acqui- 
sua, qui nous semble né de cette rédaction combinée avec 
les notions scolastiques élaborées entre temps et exposées 
une première fois dans le De conlemplatione divina (1620). 
Quant au traité espagnol-français, — ici nous croyons 
avancer quelque chose de nouveau et d’important — il est 
étroitement dépendant du 7ratado breve. C’est ce que 
nous allons tout d’abord démontrer. 

Un simple examen comparatif des titres préposés aux 
10 chapitres du Tratado breve avec ceux du traité espa- 
gnol-français. manifeste immédiatement létroite parenté 
des deux opuscules, 


Tratado breve Traité es pagnol-français 


G. 2. De dos maneras de con- 
templaciôn fundadas en dos ma- 
neras de conocimiento (?) que en 
esta vida se puede tener. 


L. I], c: 4. On peut avoir en 
cette vie deux différentes connais- 


élever à deux sortes de contem- 
_plations. 


sances de Dieu, quipeuventnous 


GC. 3. Del grado de contempla- 


ciôn que debe elegir un alma, 


seguün el grado de oraciôn (?) en 
que. se ejercita. 


C. 5. Como el entendimiento 
desnudo ha de caminar por viva 
fe en esta contemplacion de mis- 
tica teologia. 


G. 6. En que se trata de la 
purgaciôn de la memoria y vo- 
luntad. - 


CG. 7. De las tres virtudes teo- 
logales y su ejercicio, que ayu- 


L. II, c. 2. Des degrés de con- 
templation qu'un chacun doit 
choisir conformément au degré 
d’oraison mentale où il se trouve. 


LIT, c. 10. Comme l’entende-. 
ment se doit dégager de toutes 
les connaissances naturelles et 
surnaturelles, et ne cheminer 
que par la Foy. ; 


L. IT, c. 12. De la purgation de 
la mémoire et de la volonté. 


L. IL, c. 53. Que l'exercice des 


_trois Vertus Théologales est très 


at LE d'os 
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dan para esta contemplacion 
mistica. 


C. 8. De los grados que suelen 


señalar y tiene la Mistica Teo- 


logia. 


C. 9. De las cosas que impi- 
den y de las que ayudan en ge- 
neral para Ilegar a esta Mistica 
Teologia. 


avantageux pour arriver à la 
contemplation de la Théologie 
mystique. 


L. IT, c. 14. Quand est-ce que 
d'un degré de Contemplation de 
la Théologie mystique nous de- 
vons monter à un autre qui soit 
plus sublime et plus parfait? 


L. I, c. 10. Des moyens qui 
disposent l’âme à la contempla- 
tion, et des empêchements qui 
s’y opposent. 


Pour faire voir à quel point le texte même du Père Tho- 
mas est dépendant de celui du 7ratado breve, mettons en 
regard le ch. 8 du Tratado breve et celui du L. IH, ch. 14 


du traité espagnol-français. 
 Tratado breve 
En la contemplaciôn de la Mis- 


tica Teologia se consideran cinco 
grados. El primero es, quando 


mediante la fe o la contempla- 


ciôn affirmativa, procura el alma 
fijar los ojos en la comprehensi- 


_bilidad de Dios, y se ejercita el 


afecto en los actos anagogicos ; 
esta contemplaciôn es el primero 
escalôn o grado de esta Mistica, 
en la cual parece que no asienta 
el alma los pies, ni tiene estable 
ni habitual conocimiento; y asi 
es mas principio de contempla- 
ciôn que contemplacion.…. 


El tercer escalôn es, cuando el 
espiritu, mas habituado a estos 
actos anagôgicos, se levanta y 
entra en Dios prontamente con 
un movimiento subito ymomen- 
taneo de la voluntad casi sin 
movimiento aleuno, que se ad- 
vierta y perciba, y con gran 
quietud y paz descansa y reposa 
en Dios : este grado es mas exce- 


. lente que el secundo, porque en 


aquel no se conece lo que es 


Traité espagnol-français 


Nous pouvons considérer en la 
contemplation de la Théologie 
Mystique cinq degrés. Le pre- 
mier est quand par le secours de 
la foy l'âme tâche de regarder 
fixement et de considérer ce Sou- 
verain. Ce premier degré doit 
être plutôt appelé un commen- 
cement decontemplation, qu’une 
contemplalion formée et habi- 
tuelle.… 


Le troisième est quand l'esprit 
étant plus habitué aux actes ana- 
gogiques, c’est-à-dire aux aspira- 
tions amoureuses et très arden- 
tes vers Dieu, s’élève tout d’un 
coup à ce Souverain avec un 
mouvement de la volonté si 
promptet si soudain qu'il n’a- 
perçoit aucune connaissance, et 
avecune grande paix et une douce 
tranquillité se repose agréable- 
ment en celui qui la favorise 
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Dios, pero al fin advierte el alma 
que estä contemplando su incom- 

rehensibilidad, en la cual va 
activamente fundada en su acti- 
vidad, industria y trabajo, junta- 
mente con la gracia, que sin ella 
no hay pensamiento bueno ; pero 
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d'une telle grâce ; ce troisième 
degré est plus sublime que le se- 
cond parce qu’il est plus au delà 
de toute intelligence, que son 
mouvement est plus prompt, et 
que la paix et le repos dont jouit : 
l’âme en ce troisième degré sur- 


‘que sin admitir a nada de estas 


en este tercer grado es ya muy passent ceux du second, joint 
mas oscuroelconocimiento,por- _ qu’ils sont remplis d'une déli- 
que cuando el alma se levanta Y  cieuse douceur qu’ils font perdre 
entra en Dios, no tiene necesidad à [’âme le désir de toutes choses 
de poner actualmente losojosen  d’icy-bas. | 
su incomprehensibilidad, sino 


conversaciones y deseos de Dios, 
se entra en el en un instante con 
un subito movimiento de la vo- 
luntad. : 


Tout en étant étroitement dépendant du Traiade breve . 
le Père Thomas le paraphrase en quelque sorte, et si par- 
fois il semble «résumer » — comme c’est le cas pour le pre- 
mier des passages cités, — en d’autres endroits il &com- 
mente » plutôt. Par exemple, après avoir énuméré les cinq 
degrés de contemplation mystique, il revient assez longue- 
ment sur le troisième pour expliquer comment on peut 
s'élever à ce troisième degré « qui est le plus sublime qui 
se trouve en la contemplation active » (p. 255). 

Thomas de Jésus n’est done pas un transcripteur ser- 
vile; il a repensé pour lui-même les enseignements du Tra- 
tado breve et il fes a exposés en des commentaires qui 
veulent mieux enseigner la &pratique » de la contempla- 
tion. Ce caractère & pratique » esttout à fait saillant dans 
Popuscule du Père Thomas et tranche même assez nette- 
ment sur la tournure d’esprit plutôt scolastique que révè- | 
lent chez lui ses grands ouvrages sur la contemplation. 
Nous allons d? HE pouvoir constater que, même sur la 
question qui nous occupe, les préoccupations «scolasti — 
ques » du Père Thomas se révélèrent graduellement et don-. 
nèrent finalement un aspect caractéristique à à sa doctrine 
de la contemplation acquise. . 


E 


* 
x + 


Le fragment manuscrit latin que possédent les Archives 
de l’Ordre (9) doit se placer, croyons-nous, chronologie. 


“ 


(2) Archives généralices de Rome. Plut. 338, a,1. ë F 
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quement après le traité espagnol-français. Le livre [| man- 
que et doit être perdu. Ge qui reste est exactement parallèle 


au début du livre H de l’opuscule espagnol-français. Les 8 


chapitres du fragment correspondent adéquatement aux 7 
premiers chapitres de ce dernier : seule la division du I‘ 
chapitre du texte espagnol-français a fait monter à 8 le 


nombre de chapitres du texte latin. 
Quant à la rédaction, fréquemment la similitude est si 
grande que nous pouvons quasi parler de véritable tra- 


duction. Exemple : 


Traité espagnol-français 


Ch. 2. Je ne m'arreteray pas à 
répéter les choses tant générales 
que particulières que j'ai dit dans 
le premier Livre être tres utiles 
à la contemplation, c'est pour- 
quoy je me contenteray d’ajouter 
que Richard de S. Victor nous 
apprend que l'admiration de 
l’objet que nous considérons et 
la joye que nous recevons de la 
considération de ce même objet 
sont deux choses très avanta- 
geuses pour nous élever à un 
très sublime degré de contem- 
plation, car ce grand Homme 
dit que plus l’âme en admirant 
les choses surnaturelles et divi- 
nes se réjouit et que plus en se 
réjouissant elle les admire, plus 


aussi elle devient éclairée, et cet. 


agréable mélange d’admiration 
et de joye lui donne une force 
tout à fait admirable pour per- 
sévérer constamment dans le pé- 
nible exercice de la contempla- 
tion. 


Fragment Latin 


C. 4. Omissis iis quae in libro 
primo tam in genere quam in 
specie diximus ‘fore utilissima 
ad contemplationem, agemus in 
praesenti capitulo de his tantum 
quae ad illam magis immediate 
conducunt et sunt quasi illius 
proprietates. Duo assignat Ri- 
chardus lib. 2 de contemplalione 
cap. 25 (10) unicuique res divi- 
nas contemplari volenti perne- 
cessaria : rerum scilicet contem- 
plandarum admiratio, et spiri- 
tualis animae ex illorum admira- 
tione laetitia. « Sicut ergo (in- 
quitille) magna nostra admira- 
tio, sit vehemens nostra consul- 
tatio », et capite sequenti ejus- 
dem libri addit : profecto in di- 
vinorum operum ratione ejusque 
contemplatione, quanto amplius 
(tr) delectaris, et delectando ad- 


miraris, tanto libentius immo- 


raris, tantodiligentius perscruta- 
ris, profundiusque illuminaris... 


Les seules différences quelque peu notables entre les 


.: RER 


deux textes proviennent de ce que le texte latin cite litté- 
ralement Richard de Saint-Victor tandis que le français 
paraphrase. À part cela, on doit dire que lun est à peu de 


(10) Migne L.,t. 196, col. 106 et 107. 
(11) Ici manque la parole « admirando », 
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chose près une simple version de l’autre. Quel est le texte 
le plus ancien P 

Plusieurs raisons font conclure à la postériorité du 
texte latin. Il est le plus élaboré. C’est manifeste dans 
la citation qui précède. La tournure de la phrase latine est 
plus nette; quelques incises précisent la pensée de Pauteur; 
les renvois aux œuvres de Richard sont plus déterminés 
et son texte est transcrit littéralement. Tout accuse une 
rédaction plus soignée. D’ailleurs on ne conçoit guère 
qu’un auteur de langue espagnole opérant une sorte de 
refonte d’un opuscule écrit dans la langue maternelle (le 
Tratado breve) la rédige d’abord en latin pour la retra- 
duire ensuite dans sa langue originaire. Au contraire, on 
comprend aisément pourquoi Thomas de Jésus entreprend 
une traduction latine. En Espagne, ilavait rédigé quelques- 
‘uns de ses opuscules dans la langue du pays, il en publia 
même deux d’entr'eux à Rome, l’année 1610 (12). Mais à 
partir de cette date ses publications sont exclusivement 
latines (13). C'était le moyen.de leur assurer une diffusion 
plus grande dans sa Congrégation d'Italie dont il fit partie 
dès cette époque et dont le territoire s’étendait à l’Europe. 
entière, sauf l'Espagne. Thomas de Jésus qui a paraphrasé 
le T'ratado breve dans sa langue maternelle, pour lui assu- 
rer une ample divulgation, se voit forcé de traduire cette 
paraphrase en latin. Telle est, croyons-nous, l’origine du 
fragment latin. Probablement le Père Thomas acheva son 
travail qui devait comprendre trois livres, mais seul le se- 
cond est conservé. 

Le véhérable auteur était un rude travailleur. Il faut 
croire qu’il ne demeura pas satisfait du résultat de ces 
premiers efforts pour donner à la doctrine de la contem- 
plation acquise une expression nette et claire. Ni le Tra- 
tado breve, ni le traité espagnol-français, ni le fragment 
latin ne nous donnent une notion précise, scolastiquement 


’ 


(12) Suma y grados de oracién sacado de las Obras que compuso la 
Santa Madre Teresa de Jesûs — Tratado de la Oracién mental. Roma, 
TOO: ; - 

(3) CF. P. Tommaso p1 Gesü (Pammolli).— 11 P. Tommaso di Gesù e 
la sua altivilà misstonaria. Cronologia... Opere stampate. Roma, 1936, 
p. XL. 
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élaborée de la contemplation acquise. Le Père Thomas ne 
pouvait s'arrêter à mi-chemin. Le grand apport du Véné- 
rable auteur en théologie mystique consiste précisément 
en une tentative d'explication théologique, scolastique de 
tout l’ensemble des phénomènes mystiques. L'école théré- 
sicnne lui est redevable de tout un ensemble de questions 
qui, si elles ne sont pas toujours adéquatement résolues, 
ont au moins l’avantage d’être nettement posées. Thomas 
de Jésus aime les notions claires et bien déterminées. Il ne 
faut point s’élonner de lui voir « définir » la contemplation 
acquise, énumérer ses « similitudes et différences » au re- 
gard de l’infuse, déterminer ses causes, ses modes, etc. 
C’est toute cette élaboration scolastique de la doctrine de 
la contemplation acquise que nous trouvons succinctement 
exposée dans le livre I du De contemplatione divina, la 
grande œuvre latine dont nous parlions au début de 
cette étude. Cette élaboration lui est personnelle et elle 
répond bien à sa tournure d’esprit, mais elle eût été im- 
possible si le Père Thomas n’avait eu préalablement une 
connaissance suffisante de l’aspect &« pratique » de la doc- 
trine de la contemplation acquise. Celle-ci, nous lavons 
vu, lui vient en droite ligne du Tratado breve. 


* 
* * 


L’opuscule latin intitulé De contemplatione acquisita 
est le dernier en date des travaux du Père Thomas sur la 
contemplation acquise. Il est écrit manifestement après le 
De contemplatione divina qui est cité plusieurs fois, mais 
il dépend aussi du traité latin dont les Archives Généra- 
lices des Carmes Déchaussés conservent le fragment. Les 
chapitres 5 et 6 du livre I du De’ contemplatione acquisita 
recopient presque entièrement (sauf quelques omissions 
peu importantes) les deux premiers chapitres du fragment 
latin. Ils y intercalent une notion précise et synthétique de 
la contemplation. Les chapitres précédents et suivants ré- 
pètent les enseignements du livre [ du trailé espagnol- 
français (et donc selon toute probabilité ceux du livre Ï, 
actuellement perdu, qui précédait notre fragment latin) 
mais de nouveau ils y intercalent les notions précises sur 
la nature de la contemplation acquise et infuse exposées 
dans le De contemplatione divina. À partir du livre II, le 
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De contemplatione acquisita prend une allure plus origi- 
nale. C’est un exposé « scolastique » «de la nature, la di- 
vision, les effets et les propriétés de la contemplation 
acquise ». Ici encore les: données du De contemplatione 
divina sont reprises et développées. Le livre IT étudie 
«les trois principaux degrés de la contemplation acquise ». 

Dans ce dernier opuscule, le Père Thomas est complè- 
tement devenu lui-même. La dépendance du Tratado 
breve n’est plus guère visible. Ceux qui ne connaissent pas 
ses premiers travanx sur la contemplation acquise n’ont 
pu se rendre compte de cette dépendance. 


x 
‘s *k * 


Iest donc évident que Thomas de Jésus n’est pas le 
« créateur » de la «contemplation acquise ». Comme il l’af- 


firmait lui-même, il l’a trouvée exposée par ses « contem- 


porains »; un de ceux-ci est manifestement l’auteur du 
Tratado breve. Pouvons-nous aller plus loin et citer parmi 
eux saint Jean de la Croix? Ce serait rejoindre l’antique 
tradition de l’école thérésienne qui réclame hautement pour 
la doctrine de la contemplation ACAUISE le patronage du 
Docteur mystique (14). 

La question des rapports de dépendance entre Thomas 
de Jésus et saint Jean de la Croix n’est pas sans mystère. 
Qui a fréquenté les grands ouvrages de Thomas de Jésus 
aura remarqué non sans étonnement que jamais saint Jean 
de la Croix n’y est cité. C’est particulièrement frappant 
dans le De oratione infusa (1623) où le vénérable auteur 
rassemble quantité de témoignages sur l’expérience mysti- 
que de l’union fruitive. La liste est longue, et nous y trou- 
vons sainte Thérèse de Jésus et même le vénérable Jean 
de Jésus-Marie. De saint Jean de la Croix au contraire il 
n’est nullement question. Et pourtant quel témoin éminent 


pour corroborer l’esistence des hautes grâces mystiques! 


Qui plus est, la synthèse mystique de Thomas de Jésus, 
prise dans son ensemble, n’accuse nullemenl linfluence du 


(14) Josepx 4 S. S., O.C.D , Cursus theologiae mystico-scholasticae, 


in sex tomos divisus. Brugis. 1925, Tome IT, Disp. 7, n. 30 : « De quo 


videri potest S. Parens N. D. Joannes a rare qui, juxta nostrum 
Joseph a Jesu Maria, lib Il Ascen. cap. (4, electus fuit a Deo in magis- 
trum contemplationis acquisitae.., » 


ane laid FR ao nr q  RED 


‘de 


ii THOMAS DE JÉSUS ET LA CONTEMPLATION ACQUISE 15 


saint Docteur. Le Père Thomas parle il est vrai de purifi- 
cation passive, il la nomme même nuit obscure (15), mais 
il ne paraît guère la comprendre comme saint Jean de la 
Croix ; jamais il ne s’agit d’une contemplation infuse pu- 
rifiante. Or les « nuits passives » sont bien un des éléments 
les plus originaux de la synthèse du Docteur mystique. 
£st-ce ignorance? Est-ce négligence? Est-ce mésestime? 
— Nous savons que Thomas de Jésus a été chargé un mo- 
ment, en 1600 (16), de l'édition dés œuvres de saint Jean de 
la Croix; mais il est certain qu’il ne s’acquitta pas de cette 
tâche. Il avait à cette époque des préoccupations et des 
plans d’ordre plus «pratique», qu’il put du reste mener à 
bien (17) : c’est à cette époque en effet qu’il s’occupa de la 
fondation des saints déserts. Les œuvres du Saint ne pa- 
rurent qu’en 1618 éditées par le Père Diego de Jésus (Sala- 
blanca). Quand, deux années plus tard, Thomas de Jésus 
édita à Anvers son De contemplalione De au frontis- 
pice, deux figures encadraient le titre: à droite «beata 
Theresia a Jesu », à gauche «bealus (sic) Joannes à Cruce». 


I semble donc que le Père Thomas estimait grandement 


le Docteur mystique. Quelle est donc la clé du mystère? Il 
uous semble plausible que, dans ses multiples pérégrina- 
tions, le vénérable auteur n’eut guère loccasion de fré- 
quenter les écrits de saint Jean de la Croix qui restèrent 
manuscrits jusqu’en 1618. À cette date la synthèse du Père 
Thomas devait être élaborée ; nous sommes en effet à la 
veille de la publication de son premier grand:ouvrage 
mystique (le De contemplatione divina, 1620). Un au- 
teur parvenu à maturité est souvent moins ouvert aux in- 
fluences étrangères. Cela suffirait à expliquer, nous semble- 


(15) De oralione divina sive a Deo infusa, Liber tertius, Prologus. 
« Post laborum certamina, post tentationum fluctus, ac demum post 
tenebrosam illam et obscuram noctem quam anima in via Purgativa 
experta est... » Opera omnia, T. IL, p. 260. 

(16) Cf. P. SILVERIO DE S. TERESA, Obras de S. Juan de la Cruz, 
tomo I, Preliminares. Burgos, 1929, p 204. 

(7) Benoir-MaRie DE LA Croix, Les sainis Déserts des Carmes 
Déchaussés, ch. V, Le « Vénérable » Père Thomas de Jésus. — Paris, 
1927, p. 46. 

C’est en 1600 que Thomas de Jésus est élu Vicaire du désert de Las 
Batuecas  Cfr, P. Tommaso p1 GEsù (Pammolli) o c. p. 50). 
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t-il, l’absence d’une influence marquée de saint Jean de la 
Croix dans l’œuvre de Thomas de Jésus. 

Nous croyons pourtant que sur le point particulier de 
la contemplation acquise il nous faut parler quelque peu 
diversement. 

Nous avons démontré plus haut la dépendance du Père 
Thomas vis-à-vis du 7'ratado breve. Nous ne croyons pas 
que celui-ci soit une œuvre personnelle du saint Docteur, 
mais il est évident qu’il constitue un commentaire sur un 
des points délicats de la doctrine du Maître. Le Tratado 
breve expose en détail les multiples aspects du passage de 
la méditation à la contemplation. Ce passage est chez les 
uns plutôt actif, chez les autres plutôt passif; il faut aider 
les uns et les autres à l’effectuer de la meilleure façon. C’est 
à quoi s'attache le 7ralado breve qui nous parle de con- 
templation active el passive, acquise et infuse. C’est donc 
bien réellement la doctrine de saint Jean de la Croix, in- 
sistant lui aussi sur l’aspect tantôt plus actif, tantôt plus. 
passif de ce passage, qui a donné lieu à la formulation de 
la doctrine sur la contemplation acquise. Le 7ratado 
breve prolonge et développe son enseignement. Or à son 
tour Thomus de Jésus prolonge et développe la doctrine 
du Tratado breve. Le traité espagnol-français est une 
espèce de paraphrase du Tratado breve qui met en pleine 
lumière la part que nous pouvons avoir dans la contem- 
plation, et est un vrai plaidoyer en faveur de sa pratique. 
Le Père Thomas invite avec instance les âmes d’oraison à 
cette manière plus parfaite et plus intime de la prière men- 
tale et il exige des directeurs spirituels qu’ils y préparent 
leurs disciples. Ces idées dominent dans tous les opuscules 
de Thomas sur la contemplation acquise. Elles sont la 
suite logique des enseignements recueillis dans le Tratado 
breve mais celui-ci à son tour prolonge saint Jean de la 
Croix. À travers le 7ratado breve, Thomas de Jésus est 
donc, dans la question qui nous occupe, un véritable dis- 
ciple de saint Jean de la Croix. 

Pouvons-nous de plus parler d’une influence directe des 
écrits du Docteur mystique sur ce point particulier? 

À mon avis elle n’est pas à exclure; même l’étude com- 
parative d’un passage qui se retrouve sous une forme dif- 


sf 
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férente dans trois ouvrages de Thomas : le traité espagnol- 
français; le fragment latin; le De contemplatione acquisita ; 
— nous invite à reconnaîlre une influence directe du livre] 
de la Nuit obscure du saint Docteur. 

Dans le traité espagnol-français, L. II, ch, 1, Thomas 
de Jésus écrivait : 

€ Quatrième règle ». — Une âme qui dans les commen- 
cements de sa conversion a passée un tems raisonnable 
dans le discours et Méditation des sacrez Mystères de notre 
sainte Foy, et qui après elle se trouve réduite à un état où 
il luy est impossible de discourir et méditer, quoy que de 
sa part elle fasse tous ses efforts pour continuer comme 
elle avait commencé, ou bien si elle discoure quelque peu, 
que ce n’est pas sans peine ni dégoût, alors c’est une mar- 
que infaillible ou qu’elle a quelque contemplation infuse, 
bien qu’elle ne la connaisse pas, ou bien que Notre-Sei- 
gneur veut récompenser ses travaux de quelque autre con- 
templation et pour ce sujet cet adorable Monarque luy fer- 
me la porte de la Méditation la mettant entre quatre mu- 
railles, afin qu’elle s’efforce d’en ouvrir une autre qui la 
puisse favorablement conduire à la contemplation » 
(p. 135-6). 

Dans le passage correspondant du fragment latin le 
Père Thomas écrit (L. IL, c. L) : 

«4 Regula magis secura et meo iudicio satis cerla ac 
infaillibilis est, quando quis ab ipso vitae spiritualis lacti- 
cinio exorsus est orationem suam ab ordinariis discursus 
et meditationum regulis, postea vero tantam in ulterius 
discurrendo repugnantiam ac difficultatem experitur, ut 
quantumeumque laboret ac sibi vim faciat, amplius ta- 
men discurrere nequeat, tune manifestum est indicium vel 
eiusmodi animae aliquem (licet pro nunc sibi occultum) 
contemplationis modum fuisse infusum, vel velle Deum 
ut proprio labore et industria quamvis non sine divinae 
gratiac suae adiutorio, ad illum totis viribus aspiret; ad 
quem effectum occlusa 1lli discursuum ianua eidem alte- 
rius quae ad contemplationis donum iter monstrat fores 

- pandit ». | 

Le De contemplatione acquisita répète le même texte 
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(L. I, e. 5) avec une variante à la finale : Cut iter ad con- 
templationis donum arripiat ». | 
Manifestement dans cette « Quatrième règle » il s’agit 
du phénomène d’aridité signalé par saint Jean de la Croix 
comme indice de l’appel de l’âme à l’état de contemplation. 
Saint Jean de la Croix signale à cette occasion lPexistence 
dans âme d’un «commencement de contemplation infuse». 
Pour Thomas de Jésus il s’agit d’une alternative : ou l’âme 
reçoit une contemplation infuse cachée, vu elle est invitée 
à s'appliquer activement à la contemplation. Celte distinc- 
tion trouve quelque fondement dans les écrits du Saint, 
sans être toutefois explicitement formulée par lui. D’autre 
part, le-Tratado breve ne présente aucun passage parallèle 
au texte cité (bien que la même distinction s’y retrouve 
sous une autre forme, cap. 4, n.2) Thomas de Jésus cette 
fois ne s’inspire-t-il pas directement de l’œuvre du Saint? 
* Ce qui nous pousse à le croire, ce sont les autres règles 
qui suivent à peu près A tant dans le frag-. 


Die ment latin que dans le De contemplatione acquisita. I y 
Me 

Ds ” est évidemment question des critères indiqués par Saint 

HE … Jean de la Croix pour «discerner » l’aridité purgative, 


| d’après des signes caractéristiques. 

On lit te le fragment latin : Qadv one est.1°%%e 
quae superiori capite diximus nullo modo a nobis esse … 
dicta pro eo qui ex mera negligentia aut aliqua remissione E | 
et HIOTROre, vel quodam orationis fastidio ac Mes ter 2 


° .  amitteret; manifestum est enim baie Ra priva O- 
+ nem Aültenus disponere animam ad contemplationem, 
sicut nec melancholiam quae quandoque taliter rationem 
ligat ut illam ad discurrendum et orationi vacandum inep- 
TE reddat ». | 
Plus nettement encore le De contemplatione acquisita 
(c. 6): &Ficri enim aliquando potest, ut illa impotentia res 
divinas meditandi ex ipsius (tyronis) divagatione et incu- 
ia oriatur, velex tepiditate, vel demum ex melancholia 
; aut An aliquo cerebri vel cordis humore, qui imagi- 
+ nationi quemdam torporem inducit; ex quo fit, ut ab 
aclione suspensus nihil concipiat idiote cositare desi- 
deret, sed solum suavi illio otio sive stupore oblectetur ». à & 
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Ce sont bien là les causes « naturelles » d’aridité indi- 
quées par saint Jean de la Croix (18), qui pourraient don- 
ner le change à un directeur inexpérimenté et lui faire 
prendre pour action divine ce qui est le résultat de linfi- 
délité de âme ou d’un dérangement physique. L'identité 
des causes idiquées par le Père Thomas et par saint Jean 
de la Croix invitent à penser à une dépendance directe. Et 
les dernières paroles citées du De contemplatione acqui- 
stta se retrouvent à peu près ad litteram chez saint Jean 
de la Croix (19). 

É Quoiqu'il en soit, nous pouvons conclure à une in- 
fluence au moins indirecte — à travers le Tratado breve 
— de l’œuvre de saint Jean de la Croix sur la doctrine de 
la contemplation acquise chez Thomas de Jésus. 

A la fin de notre examen, nous pouvons conclure : rien 
de ce que nous avons trouvé ne contredit, mais au contraire 
tout favorise l’enseignement traditionnel de lécole théré- 
sienne qui voit dans la doctrine de saint Jean de la Croix 
sur le passage de la méditation à la contemplation l’origine 
de la doctrine de la contemplation acquise et on ne craint 
pas de donner à celui qu’elle nomma son Docteur mysti- 
que le titre, plus humble assurément, mais important tout 
de même, de «Maître de la contemplation active » (20). 


Rome, Collège Sainte-Thérèse. 
Fr. GagRiez DE STE MaRiEe-MaDeLeine, O. C. D. 


(18) Noche oscura, L. I, ce. 9. 


a 


Le (49) Subida del Monte Carmelo, L II, c. 15, n. 6. 

à (20) P. Gaprigte pt S. M.M., La contemplazione acquisita, IV, Il 
k maestro della contemplazione attiva. Firenze, 1938, p. 137. 
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LA CONFESSION ET LE RENOUVEAU CHRÉTIEN 


. 

De tous les sacrements qu’administre le ‘prêtre, aucun ne fait 
autant de place à son action personnelle que le sacrement de péni- 
tence. Non point que la vertu en soit due où même seulement su- 
bordonnée à ses mérites ou à l’état de sa propre conscience ; mais, 
à la différence de tous les autres sacrements, c’est, ici, un acte pro- 
pre de sa volonté qui procure au pécheur le recouvrement de [a 
grâce. Non seulement, comme ailleurs, il dépend de lui, de son 
intention, qu’il y ait sacrement ; l'expression même de sa volonté 
de pardonner est proprement cé qui cause le pardon. La sentence 
d’absolution qu’il pronones joue, ici, le rôle du rite sacramentel 
qu’il accomplit ailleurs : c’est parce que lui pardonne, parce qu'il 
veut pardonner et qu’il le signifie au pécheur, que Dieu, de son côté, 
lui fait remise du péché. 

Le pouvoir ainsi exercé est de l’ordre le plus divin et l’on com- 
prend que les prêtres, à y réfléchir, soient pénétrés d’un profond 
sentiment d’humilité. « Que suis-je, moi, pour juger mes frères, 
pour condamner ou acquitter les Sétae 2» Aussi, parlant de ce 


pouvoir, le «pape saint Grégoire invitait-t-il ceux qui en sont revêtus 


à considérer le degré de gloire auquel ils se trouvaient élevés : ad 
quantum culmen gloriae sunt perducti. Trembler soi-même à la 
pensée des jugements divins et être institué juge d'autrui! Con- 
damner ou acquitter les autres, alors que l’on Leone Ja condam- 
.nation pour soi-même! (1). 

Cependant l'effet du pouvoir ainsi exercé n’est pas ce qui accable 
le plus la pensée du prêtre. La grâce n’est-elle pas produite dans les 
âmes chaque fois qu'il administre un sacrement ? La parole du pape 
saint Léon, à propos de la pénitence, n’est-elle point là? Le Sau- 
veur y intervient ; 1l ne reste jamais étranger. à ce qu'il accomplit 
par le ministère de ses serviteurs. Si donc notre action se montre 


(D) « Ecce qui districtum Dei judicium metuunt animarum judices 
fiunt, et alios damnant vel liberant qui semetipsos damnari metuebant » 
({n evang. hom., XX VI, 4 ; PL T6, 200 A). 
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efficace, c’est, il n’y a pas à en douter, qu’elle est un don du Saint- 

* Esprit (2). Seulement, quand il s’agit des autres sacrements, le prè- 
tre n'a, peut-on dire, qu’à se préoccuper de poser exactement le rite 
prescrit, Ici, tout au contraire, il lui faut prendre sa propre respon- 
sabilité. Investi d’un pouvoir souverain, c’est à lui de l’exercer en 
toute indépendance. Son rôle propre est de juger et de prononcer 
sur le cas qui lui est soumis. Et ce jugement, il doit y procéder à la 
place de Dieu : « vice Dei », dit saint Grégoire (3). 

Or, voilà ce qui est grave. Non seulement, comme le rappelle 
saint Grégoire, il faut se garder de toute prévention ou de tout 
parti pris, mais il faut aussi s'attacher à peser tous les éléments de 
la cause : « causae pensandae sunt ». L'abus est ou serait que le prêtre 
ne s’y attache pas :’« Non causarum merita sequatur ». Sa sentence 
ne vaut qu'autant quelle est rendue conformément aux volontés et 
aux intentions du juge intérieur qui est Dieu lui-même (4). Et ces 
volontés, ces intentions sont connues; elles reviennent à demander 
que le prêtre traite le pécheur à la manière dont le traite Dieu lui- 
même. Qu'il le juge, mais qu'il s’appllque aussi à le guérir. Juge, 
mais médecin et père, voilà à quoi peuvent se ramener ses obliga- 
tions, mais élles vont loin. 

[ 


Comme juge, non seulement il doit s’enquérir des fautes com- 
mises, en apprécier la gravité et voir les réparations qu’elles peuvent 
comporter, mais il doit aussi se rendre compte des dispositions dans 

* lesquelles se trouve actuellement le coupable : il ne saurait préten- 
dre lui pardonner qu’autant que Dieu lui-même s’est engagé à le 
faire, c’est-à-dire s’il le voit sincèrement détaché du péché, repen- 
tant de l’avoir commis et résolu à ne pas s’y laisser entrainer à 
Pavenir. 

(2) « Cui operi incessabiliter ipse Salvator intervenit, nec unquam ab 
his abest quae ministris suis exsequenda commisit... ut, si quid per ser- 
vitutem nostram bono opere et gratulando impletur effectu, non ambiga- 

' mus per Spiritum Sanctum fuisse donatum » (Epist,, 108, 2e PL 54, 1012). 
L: (3) « .… principium superni judicii sortiuntur, ut, vice Dei, quibusdam 
. peccata retineant, quibusdam relaxent » (Loc. cit.). | 
2 (4) « Tunc enim vera est absolutio praesidentis cum interni arbitrium 
d  sequitur judicis » (Op. cit, 35 200)7— Sur le sens de cette phrase sou- 
K vent mal comprise, voir notre L'Eglise et la rémission des péchés aux 
e - premiers siècles, p. 113-123, et l’article : À propos de la pénitence primi- 
© jive, dans la Revue d'histoire ecclésiastique, XXX, 1934, p. 535-545. Expli- 
cations plus détaillées dans la nouvelle édition de notre De puenitentia. 
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Comme médecin et comme père, il lui faut de plus se préoc- 


cuper d’en réparer les conséquences et d’en prévenir le retour. Le 


pécheur lui est présenté par Dieu comme un malade à guérir et 


c’est ainsi que l'Eglise l’a toujours considéré : dans la pénitence; 


elle a vu d’abord un remède. 
Mais ce remède, s’il peut produire en un instant, par la vertu 
divine qui y est attachée, la guérison essentielle qu'est le retour à 
la vie de la grâce, est loin de remettre en état de pleine santé mo- 
rale, Le mal disparu, beaucoup de ses ravages peuvent subsister. 
Les racines en restent. Une plaie guérie peut n'être pas complète- 
tement cicatrisée. L'effet de l’absolution ne va pas nécessairement 
jusque là. Elle n’est pas destinée à modifier par elle-même les dis- 
positions psychologiques du pénitent. En ce sens elle ne le convertit 


pas ; elle le suppose converti. Elle serait sans effet, si lui-même ne. 


s'était pas loyalement détourné du péché et retourné vers Dieu. 
Mais cette conversion a beau être sincère, elle a besoin d’être entre- 
tenue, consolidée, approfondie. La guérison subite et radicale d’un 
malade n’empêche pas qu'il y ait lieu à une longue convalescence; 
un bon médecin s’en préoccupe et y veille. | 

Ainsi doit faire le confesseur. S’il est bon médecin et s’il accueille 
les pécheurs en père, il doit prendre à cœur de les affermir dans 
leurs bonnes dispositions et de les prémunir contre les rechutes. 
Pour cela, il s’impose couramment à lui de faire aussi office de 
maître. Le pénitent a besoin, peut-on dire, d’être instruit sur la na- 
ture et la gravité de son mal. Le laisser dans l'illusion à ce sujet 
serait mal répondre à la confiance qu’il témoigne et risquerait de 


fausser à jamais sa conscience. De mème, s’impose-t-il de le rendre 


attentif aux causes du mal dont il a souffert, de’lui prescrire un 
régime apte à en prévenir le retour et de le mettre en garde con- 
tre les imprudences ou les témérités’propres à le faire revivre. En 
bien des cas, il s’agit ici d’obligations graves pour le confesseur 
comme pour le pénitent. Plus elles sont onéreuses pour ce dernier, 
plus il incombe au premier de les doser exactement et de ne les 
imposer que dans la mesure où elles sont indispensables. 

Cela, tous les prêtres le savent et il n’est pas de contesseur qui 
n’y ait réfléchi. Leur préoccupation à tous est de s’en inspirer. 
Aussi, quand il leur arrive de constater où d’entendre déplorer le 
peu de fruit qui résulte, pour certaines Âmes, de leur recours au 
sacrement de pénitence, n’hésitent-ils pas à se demander si la cause 
n'en serait pas dans la manière dont il est parfois administré. 
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3 Sans doute ne leur échappe-t-il pas que la responsabilité, 
ici, doit être partagée entre le confesseur et le pénitent. Dans la 
réaction contre le péché, que suppose, que provoque et que parfait 
ce sacrement, on ne saurait trop rappeler la part qui revient au pé- 
cheur lui-même. En un sens très vrai, elle l’emporte sur le rôle 
qu’y joue le prêtre. L’absolution la suppose et ne saurait la rem- 
placer. Elle ne peut être accordée que si le pécheur a fait ‘preuve 
d’un certain minimuin d'aptitude à la recevoir. À moins de renoncer 
à reconnaître que le sacrement de pénitence a été institué sous la 
forme d’un jugement, il faut admettre que l'existence, l’administra- 
tion et l'efficacité en supposent, de la part de celui à qui il est con- 
féré, un certain minimum de coopération. A défaut d’une certaine 
manifestation de sa culpabilité et de son regret d’avoir péché, il ne 
saurait se flatter de recevoir le pardon du prêtre. S’autoriser, pour 
penser le contraire, de certaines opinions hasardeuses sur ce qui 
constitue le sacrement, serait s’exposer à des illusions ruineuses, et 


ce ne sont pas les instructions récentes de la Sacrée Congrégation des 


Sacrements sur les absolutions collectives qui peuvent rien changer 
à cette doctrine commune. Elles ne font qu’appliquer à certaines 
circonstances déterminées le principe universellement admis en cette 
matière que l'intégrité de la confession formellement et absolument 
requise est celle-là seule qui est actuellement possible à celui qui 
veut ou doit recevoir l’absolution. Encore moins supposent-elles 
qu’une absolution collective dispense ceux qui la reçoivent du mi- 


_nimum de contrition absolument requis pour obtenir le pardon 


divin. È 

Peut-être sont-ce là vérités élémentaires à rappeler aux fidèles. 
Il n'est pas sûr que certains, même parmi les bons et les excellents, 
ne soient pas exposés à les perdre de vue. La foi, la dévotion même 
à la vertu de Pabsolution, risque de faire oublier que le prêtre ne 
saurait à lui tout seul libérer du péché. Il ne suffitmême pas de lui 
en faire l’aveu. Le confessionnal n’est pas un bureau, où sont accep- 


_ tées les déclarations d’erreurs fiscales et où sont acquittées les 


amendes encourues. Il peut se faire que certaines exhortations à la 
confession portent à le concevoir ainsi, Mais il n’est pas exact que, 
pour recouvrer l’état de grâce, il suffise d’aller trouver un prêtre et 
de lui glisser comme dans le tuyau de l'oreille l’espèce et le nombre 
de fautes accumulées pendant un certain espace de temps. Des chré- 


tiens instruits, quand ils entendent un langage de ce genre, ne sau- 


raient se méprendre sur le sens à lui donner ; ils n’ignorent pas que 
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la contrition leur est encore plus nécéssaire que la confession ; 
mais on peut se demander si l’instruction religieuse extrêmement 


rudimentaire que sont condamnés aujourd’hui à recevoir la majorité 


des enfants de France ne les expose pas à se faire quelque illusion 
sur ce point. Et il n’est pas sûr, d'autre part, que, même en .cer- 
taines retraites dites fermées, on se préoccupe beaucoup de corriger 
ces sortes d'erreurs. 


II 


Quoi qu'il en soit, et, sans perdre de vue la nécessité de former 
exactement la conscience des fidèles en.une matière si grave et si 
délicate, les confesseurs zélés font porter d’abord leurs réflexions 
sur la façon de dispenser les remèdes dont ils sont détenteurs. Il y 
a telle manière d'entendre les confessions et de donner les absolu- 
tions, dont on peut se demander ce qu'elle conserve d’un traite- 
ment médical. On ne saurait dire, en tout cas, que ce traitement 
ait rien d’individuel, c’est-à-dire d’approprié aux besoins personnels 
de celui auquel il est appliqué. Ici encore, le confessionnal ferait 
songer plutôt à un guichet, où il suffit de se présenter pour rece- 
voir un spécifique à vertu certifiée. Du confesseur au pénitent, 
comme du pénitent au contesseur, les relations se réduisent à celles 
de la demande et de l'offre. Heureux le pénitent qui, pleinement 
conscient de ses obligations, accompagne sa demande d’une contri- 
tion sincère de ses fautes. L’absolution qu’il recevra lui en assurera 
le pardon; mais, s’il se garde d’y retomber, ce n’est pas à son con- 
fesseur qu'il sera redevable. Aussi, ne faudra-t-il pas s'étonner si, 
en beaucoup de cas, les rechutes suivent régulièrement et indéfini- 
ment les demandes de pardon : celui qui l’a accordé ne s’est pas 
inquiété d’aider à le prévenir. | 

« Un jour, racontait, il y a 25 ans, l’auteur d’un livre intitulé 
À Ja conquête des âmes, un jeune homme de 18 ans, dans une con- 


versation intime, me découvrait l’état de son âme. Il était intelli- 


gent et sérieux : 


« Mon ami, lui dis-je, je vais vous surprendre un peu, mais. 


n'ayez pas peur; vous verrez que cela finira bien. Dites-moi, voilà 


quelques années que dure ‘cette mauvaise habitude : qu'est-ce que. 


vous avez fait pour vous en corriger ? » — « Rien, mon père ». — 
« Je m'y attendais. Et, ainsi, vous vous confessez tous les mois: 
. VOUS vous accusez sincèrement de ces fautes, puis, quelques -jours 
après, cela recommence comme avant?» — « Hélas! oui, mon 


pére ». — « Et, dans quelques jours, vous recommencerez ? » —. 


22? — « Allons, sincèrement ? » — « Oui, c’est presque certain,.et, 
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cependant, je le regrette sérieusement... » — « Oui, mon pauvre 
ami, je le comprends bien. Et cependant, voyez quelle situation 
étrange : il semble que vous profitiez de l'inépuisable miséricorde 
de Notre-Seigneur pour l’offenser sans cesse de nouveau. Est-ce 
chrétien cela? Est-ce raisonnable ? » —— « Non; mais, comment 
faire ? » — « Et, si je vous donne le moyen de mettre ordre à tout 
cela, le prendrez-vous ? » — « Je vous le promets ». Et le moyen 
c'était la communion quotidienne, qu’il pouvait faire facilement. 
Il y vint. Dame, au début, cela n'allait pas tout seul : le diable se 
fiche, mais, vite une bonne absolution, et, vite, à la Sainte Table. 
En moins d’un mois, il était transformé. 

« Mais, ce que je n’oublierai jamais, c’est le ton avec lequel ce 
jeune homme, se relevant après cette conversation et me serrant 
la main, me dit : « Tout de même, monsieur l’abbé, j'ai 18 ans, 
et c'est la première fois qu’on me dit cela ». Je le congédiai en hâte 
et je me mis à pleurer... Que lui avait-on dit, alors, si on ne lui 
avait pas dit cela ? » ($). 


On ne lui avait pas dit, on ne l’avait pas amené à prendre cons- 
cience que l'effort personnel doit précéder, accompagner et suivre 
la grâce du sacrement. Et c’est sur quoi, à la même époque, le-P. 
Claeys Boüuaert s’appliquait à attirer l’attention des confesseurs.. 
S'il est vrai, leur disait il, que le sacrerhent, par sa valeur propre, 
transforme dans l'ordre de la charité les dispositions de celui qui le 
reçoit validement, il ne saurait suppléer au déploiement normal 
d'énergie et d’activité humaines, que tout le monde, en toute autre 
occasion, jugerait indispensable pour redresser une habitude mau- 
vaise. Il y aurait doncillusion à s’imaginer qu’un ministre du Christ 
peut se décharger sur la vertu mystérieuse du sacrement du soin 
d'indiquer et de fâire adopter au pénitent les moyens qui sont in- 
dispensables mais dont celui-ci ne comprend pas la nécessité (6). 

C'était rappeler que, dans l’ordre moral plus encore que dans 
l’ordre physique, il n’est pas de guérison possible pour un malade 
qui ne prend pas lui-même à cœur sa guérison. 

Et voilà, pensons-nous, ce qui, plus récemment, faisait prendre 
les armes au R. P. Dondaine, O. P., contre la doctrine de l'attri- 
tion suffisante, ou plus exactement contre les conséquences qu'il 


_ croyait en découler. À ne pas exiger davantage pour la réception 


(5) F. X. Nicoray : À la conquête des âmes : essai de psychologie et 
de pratique pastorales, 1923, p. 278-280. 
(6) L’effort personnel el la grâce du sacrement, dans la Nouvelle Rev. 


théologique, XLIX, 1922, p. 186-187. 


» 
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fructueuse du sacrement de pénitenee, on détournerait les pécheurs 
d’une vraie conversion ou, tout au moins, on les arrêterait sur le 
chemin du réel et parfait retour qui les y conduirait, c’est-à-dire 
sur le chemin du réel et parfait retour à Dieu, qui est la contrition 
parfaite (7). 

Pour le très grand nombre des auteurs qui tiennent cette doc- 
trine, c’est là une méconnaissance complète de leur enseignement. 
Il eût suffi au P. Dondaine d’en consulter quelques-uns pour cons- 

tater que, loin de retenir sur le chemin de la.contrition parfaite, 
ils y engagent et y conduisent (8). Dire qu’elle n’est pas indispen- 
sable, n’est point la déclarer inutile ou négligeable. Question de 
vérité, de clarté et d’exactitude : pourquoi s LaAee à tout brouiller 
et à tout confondre ? Surtout, il se fût rendu compte que Pattrition 
déclarée suffisante constitue à elie seule une très réelle et très effñ- 
cace conversion. Exigée universelle et souveraine, elle est essentiel- 
lement une détestation du péché, qui en détourne complètement. 
Si elle est vraie, elle exclut absolument toute tendance librement 
acceptée au péché mortel, à quelque péché mortel que ce soit. Elle 


le fait détester par dessus toute chose, c’est-à-dire par dessus tout. 
mal, dont la crainte serait propre à le faire commettre ou même 


seulement rechercher. 

En ce sens, l’attrition produit uñe très réelle conversion du 
cœur, de la volonté. Elle n’y laisse subsister aucun attachement 
volontaire et libre à aucun objet dont l'amour serait inconciliable 
avec l’amour de Dieu (9). Même, elle implique un amour de Dieu, 


(7) L’attrition suffisante (Bibliothèque thomiste, XX MD, 1943. 

(8) On trouvera quelques exemples dans une thèse sur L’attrition 
el la conversion récemment soutenue à l’Université Grégorienne de Ro- 
me et qui ne tardera sans doute pas à être publiée. 


(9) Psychologiquement donc, on ne saurait plus parler pour lui d’une 


« conversio ad bonum creatum », qui le rende « aversus « Dea ». Cette 


« conversio ad bonum creatum », il l’a rétractée, il la regrette et elle lui: 


répugne Il lui en reste d’être privé de l’orientation vers Dieu, que pro- 
duirait la charité et la grâce : c’est pourquoi il se trouve encore en état 
de péché. Et sans doute cet état tient-il à ce qu’il s’est jadis détourné de 
Dieu et n’a pas encore fait le nécessaire pour se retourner parfaitement 
vers lui. En ce sens, cet état lui rèste imputable. Voilà pourquoi il s’est 
retourné vers Dieu, « source de toute justice », afin d’être rétabli par lui 
dans son amitié. Et Dieu, en effet, lui a promis de l'y rétablir par la vertu 
du sacrement : c’est à quoi proprement est destinée l’absolution. Le 
sacrement serait sans but et il n’y aurait pas lieu de le dire nécessaire 
si, normalement et de droit, il était requis de se disposer à en recevoir 
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qui, pour n'être pas désintéressé, n’en est pas moins souverain et 
de tout cœur. S’il ne fait pas aimer Dieu pour lui-même; et toutes 
choses pour Dieu, il n’en exclut pas moins toute affection libre- 
ment consentie, dont la persistance dans l’âme serait incompatible 
avec le pardon du péché. 


HI 


Le P. Dondaine est donc bien parti en guerre contre des adver- 


saires qu'il s’est forgés à lui-même. Mais son zèle à combattre la: 


doctrine de l’attrition suffisante ne saurait procéder uniquement du 
désir de ramener la théologie à des notions périmées soit de l’attri- 
tion soit de l’effet propre à reconnaître à l’absolution. Ce qui le fait 
ainsi passer outre au travail de précision accompli soit au Concile 
de Trente soit dans la théologie qui en dérive, c’est le désir mani- 
feste d'obtenir une administration plus fructueuse du sacrement de 
pénitence. Par là, son effort rejoint celui de tous ceux qui s’appli- 
quent à en obtenir un meilleur rendement pour le bien des indi- 
vidus et pour celui de toute la société chrétienne. Comme eux, il 
voudrait voir les pécheurs convaincus que la conversion, quel qu’en 
soit le motif, est une affairé essentiellement personnelle ;/ que la 
grâce sacramentelle leur est conférée non seulement pour les puri- 
fier de leurs fautes et les réconcilier avec Dieu mais aussi pour les 
aider à se garder eux-mêmes du retour au mal. Et sans doute, y a- 
t-il, en cette matière, plus d’une conscience à éclairer ou à rectifier 
même parmi les bons catholiques. 

Tous ces eflorts vont également au devant de l’appel fait par le 
P. De Coninck à la « formation et au redressement de la cons- 
cience » (10). Lui aussi parle de pénitents ne voyant dans le péché 
qu’une contravention de plus aux « défenses » mal comprises, qui 
leur ont été intimées (11). Parmi les éducateurs des consciences à 
redresser, 1l ne signale pas les confesseurs, et leur rôle propre et pre- 
mier n’est pas, en effet, d'enseigner la loi morale : qui vient à eux 
est censé la connaître et leur être conduit par le regret de l'avoir 
violée. Leur action directe et immédiate ne s'exerce que sur les 
individus. Elle ne tend pas par elle-même au redressement général 


des consciences ; mais aucune n’est aussi propre à y contribuer 


efficacement. 


l’éflet par un acte de contrition répondant déjà dans l’âme à ce qu'on 
attend de lui. — Voir notre De paenitentia, no 388, p. 290-292. 

(10) Nouvelle Rev. théologique, LXX, 1948, p. 673-685. 

(11) Jbidem, p. 684, 


‘ 
L 
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Personne n’ignore le retentissement qu’a eu sur la vie morale 
de l'humanité la conception chrétienne et catholique du péché. De 
quelle importance ne serait-il donc pas pour le relèvement de la 
moralité actuelle, que les confesseurs prissent à cœur de la rappeler 
à leurs pénitents ? Parmi les causes de l'effondrement de la cons- 
cience, le P. De Coninck (p. 674) signale lindifférence des fidèles à 
l'égard de la prédication, et il n’est pas loin de l'expliquer sinon de 
la justifier par celle des « prédicateurs qui disent n'importe quoi, 
nimporte comment et n'importe quand »? N'y aurait-il pas à 
redouter des conséquences plus graves encore, si les confesseurs 
s’habituaieni de leur côté à confesser n’importe comment n'importe 
quel pénitent ? te 

Il est facile, par contre, d'imaginer l’influence qu'exercerait sur 
le comportement moral de ceux qui les entourent des fidèles entrai- 
nés à la fois par les prédicateurs et par les confesseurs à une idée exacte 
du péché. 

Je sais bien qu’il ne suffit pas de s’en faire une idée exacte pour 
s’en défendre ; mais-il n’est pas moins certain que rien n’est propre 
à en détourner comme d’y voir ce qu'y montre la foi catholique : 
non pas seulement un dérèglement moral ou la violation d’une loi 
connue par l'esprit et laissant le cœur froid, maïs une injure, une 
offense personnelle à un maître aussi bienveillant qu’attentif, à un 
père dont on a conscience d’avoir éprouvé l'amour et les bienfaits, 
à un Sauveur qui s’est livré lui-même à la mort pour nous mettre 
à l'abri des châtiments mérités par un seul péché. Ici encore, je sais 
très bien qu’on peut passer outre à ces considérations, et c’est de 
lavoir fait que le pécheur vient ‘s’accuser au prêtre. Son accusation 
est le fruit de ia condamnation qu’il a déjà prononcée contre lui- 
même, Mais ni l’une ni l’autre ne l'empêche de se sentir capable de 
retourner au mal qu'il déteste. Et, c’est où le confesseur peut venir 
à son aide. À l’absolution qu'il if accorde il lui appartient de join- 
dre les conseils et les prescriptions d'un médecin spécialisé en ces 
sortes de cures. 


IV 


Voilà, avons-nous dit, où se trouve engagée la responsabilité 
du confesseur. Mais, voilà aussi d’où se découvre le rayonnement 


possible de son ministère : guérir et assainir les membres, n'est-ce 


pas rétablir et affermir la vigueur de tout le corps ? Ainsi concu et 
administré, le sacrement de pénitence se révèle comme un des 
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moyens les plus propres à entretenir et à relever le niveau moral et 
religieux du peuple chrétien. 

Peut-être, en certains milieux, n’en est-on pas absolument con- 
vaincu. On y semble peu porté à voir daus le péché le grand mal 
de la vie chrétienne. Le ministère de la confession y est en défa- 
veur. On lui trouve une portée trop restreinte : il absorbe au profit 
de quelques-uns des activités qui devraient s'étendre à la masse: 
L’apôtre, aujourd’hui, aspire à de vastes horizons. Celui du confes- 
sionpal lui paraît par trop étroit. Facilement lui aussi s’y produirait 
l’impression d’un simple préposé à la perception des amendes ou à 
la distribution des licences. 

Impression fort naturelle, mais qui serait extrêmement fâcheuse. 
Elle ne saurait naître que d’une administration du sacrement conçue 
à la manière que nous avons vue universellement condamnée. 
Aussi les plus empressés à la condamner seraient-ils les promoteurs 
des formes d’apostolat les plus modernes et les plus entrepre- 
nantes. Plus que personne, ils comprennent et ils prèchent la néces- 
sité d'avoir des militants et des dirigeants, dont le dynamisme s’ali- 
mente à une vie personnelle réellement et profondement chrétienne. 
Or, eux aussi le savent, pareïlle vie se trouve constamment expo- 
sée aux dangers les plus graves, Il lui arrive d’être compromise 
jusque dans ses racines les plus vives. Les médecins ne sont pas à 


, Pabri de la fièvre, et, quand ils se sentent atteints, ils sont les plus 
» 2 q 2 P 


empressés à implorer le secours de leurs confrères. Aïnsi en est-il 
des entraîneurs spirituels. Plus qu’à personne, il leur est nécessaire 
de se conserver sains et vigoureux ; mais, pour cela, eux aussi ont 
Besoin de recourir au sacrement de pénitence. 

Il n’est pas fait que pour les blessures mortelles. Son action pu- 
rificatrice s'étend au delà du péché lui-même. Les plaies qu’il ferme, 
il aide aussi à les cicatriser. Ses effets se font sentir jusqu'aux restes 
que, même pardonné, le péché laisse régulièrement après lui. Il 
aide à en amortir les racines toujours plus vivaces. L’absolution les 
atteint par les grâces et les secours actuels, auxquels elle donne 


droit et qui, reçus en temps opportun, aident à comprimer les ten- 


dances au mal consécutives aux capitulations morales antérieures. 
D'autre part, les conseils reçus et les pénitences imposées animent 
à la réaction personnelle contre les assauts de la tentation. N’ou- 
blions pas le secours dont peut être, dans le refoulement des 
suggestions mauvaises, la perspective d’avoir à s’accuser d’une nou- 
velle défaite : jadis, quand on discutait encore sur l'effet propre 
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de l’absolution et où la rémission du péché s’attribuait volontiers à 
contrition qui la précédait, pour expliquer la nécessité de recourir 
quand même à la confession, on se rabattait, entre autres, sur les 
avantages à retirer de la honte dont s'accompagne l’aveu de la faute. 
Pour ice que cette même honte reste aujourd’hui encore d’une 
utilité à ne pas négliger, il faudrait être bien sûr que les hommes 
ne sont plus ce qu’ils ont toujours été. 

Tous ces heureux effets du sacrement de pénitence, le pape 
Pie XII les a rappelés dans l’avertissement donné à ceux qui tra- 
vaillaient à ruiner l'estime de la confession fréquente. ‘Il l’a présenté 
en particulier comme déracinant la. perversion des mœurs : « quo 
morum eradicalur perversilas » (12). 

C'était dire de quelle importance il peut être pour redresser 
les consciences et pour entretenir ou renouveler l'esprit chrétien. 
À l’appui de la parole du pape, en effet, l’on pourrait apporter bien 
des exemples ; mais l’expérience du XVI® siècle en fournit un des 
plus suggestifs : le renouveau religieux et moral qui se produisit 
alors dans une grande partie de l’Europe fut dû en grande partie au 
retour à la pratique de la confession. 

Tous les ouvriers de cette réforme catholique comprirent que 
le grand mal dont souffrait alors l'Eglise était le péché, le péché 
dans les chefs et dans les membres. Pour les en guérir, ils ne trou- 
vèrent pas de meilleur moyen que celui qu'avait institué le Christ: 
ils se firent les apôtres de la communion fréquente et d’abord de 
la confession. 

En beaucoup de pays, elle était tombée en désuétude. On ne 
se confessait pas, et l’on ne se confessait pas parce qu’on ne con- 
fessait pas (13). Ceux qui auraient dû le faire continuaient à dire 
des messes, à chanter des offices et à toucher les revenus des béné- 
fices, mais le ministère de la confession leur répugnait. Plus il eût 
été nécessaire d’exhorter à la confession, plus on s’abstenait d’en 
parler, mais aussi l’on prêtait l’oreille aux déclamations de Luther 
contre cette torture des consciences » (14). 


(12) Encyclique Mystici corporis Christi (Acta apostolivae Sedis, 
XXXV, 1943, p. 235). 

(13) Sur ce point-là, voir certains témoignages cités par le P. Taccni- 
VenTurI dans sa Storia della Compagnia di Gest in Italia, vol. 1, parte 1, 
2° éd;, pp. 53 ; 55-56 ; 291-299. 

(44) Ne pas Sue que n'existait pas encore le décret du Doheie de 
Trente sur la nécessité, en cas de péché mortel, de se confesser avant 
d’aller à la communion, 
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Avant tout donc, il importait d'amener les malades à se con- 
vaincre de leur mal, à en souhaiter la guérison et à en accepter les 
moyens. 

C’est à quoi s’appliquèrent en particulier les Jésuites de la pre- 
mière heure. Saint Ignace les avait fait méditer sur le péché. Il 
leur avait appris à le discerner ét à s’en purifier par la confession 
générale. Ainsi firent-ils eux-mêmes pour les autres. La caractéris- 
tique de leur premier apostolat fut d'amener à se confesser. En- 
voyés par le Pape Paul IIT en diverses villes d'Italie, puis, au vu 
des résultats obtenus, dispersés dans tous les pays d'Europe, leur 
tactique à tous et partout fut d'inviter et d’amengr' à faire ce qu'ils 
appelaient la première semaine des Exercices spirituels. Elle aboutis- 
sait à des confessions générales, et ainsi s’'amorçait le retour à une 
fréquentation régulière du sacrement de pénitence. Là où naguère 
on se fût offensé de s’entendre exhorter à la confession, non seule- 
ment on y recourait de soi-même, mais on se groupait pour amener 
les autres à y recourir également. 


V 


Un des principaux artisans de ce renouveau religieux fut certai- 
nement le bienheureux Pierre Favre (15). Pour se rendre compte 
de la méthode qu’ils y suivirent, rien ne vaut comme de la voir 
appliquée par lui. Ce compagnon de saint Ignace en avait fait, peut- 
on dire, sa spécialité. 

Envoyé par Paul IT d’abord à Parme, puis en Allemagne et en 
Espagne, de nouveau en Allemagne et de nouveau encore en Por- 
tugal et en Espagne, il était en route pour se rendre au Concile de 
Trente lorsqu'il mourut à Rome le 1° août 1546. Son activité 
apostolique dura donc à peine 7 ans : la première de ses missions 
datait de 1539 ; mais elle apparaît d’une fécondité merveilleuse : 
en Allemagne, dans les pays du Rhin en particulier, on peut dire 
qu’elle bloqua les progrès de la Réforme protestante. Or, cette acti- 
vité s’exerça toute selon la méthode apprise de saint Ignace. On 
peut s’en rendre compte par ses lettres et par ce qu'il appelle lui- 
même son Mémorial : on l’y voit partout et constamment appliqué 
à donner les Exercices et à confesser (16). 


(15) L'usage fut longtemps de l'appeler Pierre Lefèvre; mais lui 
signait toujours Petrus Faber, Pedro Fabro. 
(16) Le Mémorial est connu depuis longtemps. Traduit et publié en 


diverses langues, il est une des lectures les plus suggestives et les plus 
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Les missions, en effet; du Bx Pierre Favre, bien que se rattachant 
souvent à des missions diplomatiques, n’ont rien en elles mêmes 
de diplomatique. Il accompagne des envoyés du pape ou de l'empe- 
reur; mais ce sont eux qui ont charge de traiter les affaires avec les 
PEuce ou dans les assemblées de princes. Lui fait seulement partie 
de leur suite. « Capellanus et servus », « servus et capellanus mini- 
mus », Signe-t-il ses lettres au nonce Poggio, à la disposition 
duquel il a été mis par le pape (17). « Servus minimus in X° Jesu 
et capellanus perpetuus », écrit-il au cardinal Contarini (18). 
Il ne « représente » pas, ou plutôt, si, il représente la vie spirituelle 
de l'Eglise, que &s prédicants protestants disent étouffée et morte 
sous le luxe et les scandales de ses représentants officiels, C’est pour 


la montrer toujours agissante que le pape adjoint à ses légats des | 


hommes comme Pierre Favre. 


«Il a plu à Sa Sainteté, lui écrit le cardinal Farnèse en lui ordon- 
nant au nom de la sainte obéissance de quitter immédiatement 
l'Espagne pour aller rejoindre en Allemagne le nonce Morone, il a 
plu à Sa in de lui donner pe compagnons des personnes 
qui, par leur doctrine et l'exemple d’une vie bonne, puissent Paider 
à faire du fruit dans les âmes. Et, comme ellé vous sait apte à cet 
effet, elle vous ordonne, au recu de cette lettre, de vous mettre im- 
médiatement en route pour aller rejoindre le légat à Spire ou par- 


tout, en Allemagne, où il vous sera possible de le rencontrer au, 


plus tôt » (19). 


Ces formules générales sont très claires. Elles disent ce que le 
pape attendait de Pierre Favre et de ses semblables : tandis que les 
autres négocient, à eux de « faire du fruit dans les âmes » (20). 


réconfortantes que puissent faire des prêtres appliqués au ministère des : 


âmes. Les lettres ont été publiées en 1914 : avec le Mémorial, elles for- 
ment un des volumes des Monumenta historica Societatis Jesu, les Monu- 
menta Fabri. C’est à ce volume que se réfèrent toutes les citations et 
notes de ce qui va suivre. 

(17) Epist. 71 et 85, p. 214 et 958. 

(18) Epist. 55, p. 178. 

(19) Epist. 46 ; Rome, 22 décembre 1541, p. 140. 

(20) On sentait très bien à Rome la nécessité de corriger par des 


adjonctions de ce genre l'impression -fâcheuse que Dent produire 


certains légats avec leur personnel de cour. C’est ainsi au’en 1539, iors- 
qu'il envoya son petit-fils, le cardinal Farnèse; alors âgé de 18 ans, saluer 
François Ie" et Charles V et essayer de les gagner à l’idée du concile 


Paul IL avait pris soin de lui faire adjoindre comme secrétaire particulier | 


le savarit Marcel Cervini, plus tard Marcel II. De par ailleurs, les ins- 


DAR 
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Il y a urgence, car les âmes sont vraiment déroutées, et elles le 
sont faute de boire aux sources traditionnelles de la vie chrétienne. 
Les doctrines de Luther pénètrent partout : princes, évêques, moi- 
nes, prêtres et fidèles s’y laissent gagner. Les discussions et les con- 
ciliabules qu'on y oppose n’ont pour résultat que d’en propager la 
connaissance. Ceux-là même, parmi les catholiques, qui continuent 
à les combattre, ne sont pas loin parfois d’en reconnaître le bien 
fondé ou l'opportunité. Ils s’y sentent inclinés à la fois par les hési- 
tations de leur pensée, par les défaillances de leur vie morale et par 
ce qu'ils se plaisent à entendre raconter des scandales de l'Eglise en 
Italie. Si la religion se perd même ou surtout à Rome, comment 
pourrait-elle subsister en Allemagne ? (21). L'empereur est impuis- 
sant à l’y maintenir : avec les princes passés à la Réforme, il ne 
songe qu'à négocier, et, dans les diètes où il les convoque, même 
des princes ecclésiastiques s'unissent à eux pour paralyser son 
action. 

Le spectacle de ces défaillances et de ces ruines émeut profon- 
dément Pierre Favre. A certains jours, il a l’âme tellement oppressée 
qu'il se reproche d’en avoir senti sa confiance ébranlée (22). Il ne se 
laisse pas aller cependant. Saint Ienace lui a appris à se défier de cet 
esprit de pusillanimité et de défiance (23). Îl réagit donc et non pas 
en plaidant coupable pour cette Eglise dont il connait bien les mi- 
sères; non pas en invitant les fidèles ou les prêtres à prendre exem- 
ple sur les adversaires ou à se mettre à leur école : les règles d’or- 
thodoxie de saint Ignace lui ont appris à se garder de ce travers et à 
éviter ces éclats irritants (24). Quand il s’agit de rallier des troupes 


tructions personnelles données au jeune cardinal étaient fort significa- 
tives : elles lui interdisaient formellement, quind il serait en Flandre, 
de jamais quitter l’habit ecclésiastique (Dans PAsToR, Geschichte der 
Päpste,t. V, p. 258). 

(21) Favre déplorait le mal que faisaient en Allemagne les nouvelles 
de Rome sur les rivalités de la cour pontificale et sur les brocarts de 
Pasquino à propos ‘des mensonges ou des vérités scandaleuses répandues 
dans la ville (Voir les lettres 32 et 38, p. 88 et 114). Lui s’appliquait à y 
opposer, en les divulguant, les relations qu'il recevait sur les bonnes 
œuvres ou les conversions. 

(22) Mémorial, juin 1543, n° 329-330, p. 651-652 ; février 1543, n° 254, 
p. 618; et cf. sa lettre 93, de Worms, 10 janvier 1541, p. 59 : « Plûüt au ciel 
qu’il y eût dans chaque ville de ce pays deux ou trois prêtres non concu- 
binaires ou non pécheurs notoires, qui eussent le zèle des âmes ». 

(23) Mémorial, octobre 1542, n° 158, p. 573. 

(24) Dans une lettre à saint Ignace (Epist. 14, avril 1540, p. 27), il 
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battues ou démoralisées, ce n’est pas le moment de déprécier leur 
armement, de dénoncer l’impéritie de ceux qui les commandent et 
de leur prêcher la valeur de ceux qui les combattent. Non. Favre 
ne se laisse entraîner ni aux déclamations bruyantes ni aux polémi- 
ques retentissantes. À peine même prêche-t-il : en Allemagne la 
langue le lui rend impossible. Il ne le fait que par, exception, lors- 
que, comme à Cologne, par exemple, il peut avoir un auditoire 
d'étudiants. Ce qu’il cherche avant tout, c’est de renouveler la vie 
chrétienne dans les milieux restés fidèles. Il y en a partout, et voilà, 
écrit-il, le terrain sur lequel il est possible d’agir. Plus se révèlent 
inefficaces les moyens humains employés pour ramener ceux qui 
errent dans la foi, plus s'offrent à nous des personnes qui, dans la 
crainte d’être entraînées elles aussi à leur perte, éprouvent le besoin 
de revenir à une meilleure vie (25). Voilà, estime-t-il, la bonne 
méthode : raffermir ceux qui, se trouvant encore sur le bon che- 
. min, se sentent néanmoins exposés à chanceler. Pour cela, leur 
faire saisir la réalité et la gravité du danger qu'ils courent : leur état 
d'âme est celui-là même qui en a fait tomber tant d’autres. Ils en 
sont à redouter de devenir ce qu’ils ne sont pas encore; mais pre- 
nons-y garde : notre état d’instabilité est précisèment celui dans 
lequel se trouvaient ceux dont la chute nous effraie. Pauvres villes 
de Mayence, de Cologne, de Spire, de Worms et autres semblables : 
elles «se croient encore chaudes» et elles voudraient bien échapper 
à la désolation de tant d'autres villes d'Allemagne ; mais elle sont 
d'autant plus à plaindre que leur état est celui de ces dernières 
avant leur défection. S'il en est ainsi et si nous sommes actuelle- 
ment ce qu'elles étaient alors, à nous de réfléchir et de voir, non. 
pas comment nous pourrons échapper à leur déchéance, mais com- 
ment nous pourrons nous relever de notre état et en retrouver un 
meilleur. 


Notre mal est fait de notre atonie et de notre indifférence (Heu 


| raconte comme dans une ville d'Italie, où ses prédications et ses leçons 
avaient d’abord fait beaucoup de bien, un certain fray Raphael avait tout 
gaté et s'était vu obligé de disparaître pour avoir dénoncé publiquement 
certains usages, en particulier le luxe et les dépenses excessives dans 
les funérailles : comme, observait-il, s’il n/y avait pas chez les séculiers # 
d’autres dépenses plus coupaties que celles-là ! Dieu nous fasse la grâce, | ne 
ajoutait-il, de voir et ressentir ces choses, mais, tout en les ressentant,. ? 
de paraître ne pas les voir. | 

(25) Epist. 35; aux jeunes jésuites étudiant à Paris : 12 mai 14541, 
p. 105. ni ae 
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quia tam parum sapimus et quia minus sentimus). Ces hérétiques de 
notre temps, que feraient-ils, s’ils voyaient une ville s’eflorcer de 
croître dans la connaissance et la mise en pratique des articles sur 
lesquels ils se séparent de nous ? S'ils voyaient la confession auri- 
culaire plus appréciée et plus fréquentée; s’ils voyaient les fidèles y 
recourir et, tout heureux de s’être purifiés, s’empresser à la com- 


. munion de toutes les semaines, de tous les quinze jours ou tout au 


moins aux grandes fêtes de l’année, ils n’oseraient se promettre de 
rien gagner sur ce point-là Personne ne voudrait plus les écouter 
et, à les entendre prêcher leur communion zwinglienne, on leur 
rirait au nez (26). 


VAR L 


Cet état d'esprit, ce réveil de la foi, ce retour à la pratique reli- 
gieuse, Favre s’applique à les provoquer partout. Où qu'il soit en- 
voyé, aux diètes impériales, dans ses déplacements et ses voyages, 
en Italie, en Espagne, et surtout en Allemagne, il confesse, il in- 


- vite et il amène à se contesser. N’est-il pas « le balai du Christ ? » (27). 


Dans la maison de Dieu, la première chose à faire est de nettoyer 


-les consciences. Partout, Favre s'applique à le faire en suivant 
‘pour cela la méthode de saint Ignace dans la première semaine des 


Exercices. 

Déjà, à Parme, il a obtenu ainsi des résultats merveilleux. Des 
curés, ayant fait les Exercices, les font faire à leurs paroïissiens. Des 
maîtres et des maîtresses d’école les donnent à ceux de leurs élèves 
qu'ils voient capables d'en profiter. Des femmes se sont groupées 
pour aller les enseigner chez elles aux dames et demoiselles qui 
ne peuvent pas sortir. Et, partout, on procède de la même ma- 
nière : les r0 commandements de Dieu; les 7 péchés capitaux et la 
confession générale (28). 

De Parme, Favre est passé à Worms pour le colloque qui doit 
y avoir lieu entre protestants et catholiques. Melanchton s’y trouve 
lui aussi, et l’on eñt souhaité, du côté catholique, que Favre pût 


(26) Epist. 66, 12 avril 1543, au prieur de la Chartreuse de Cologne, 
p. 195-196. ; 
(27) C'est ce qu’il répondit un jour à quelqu'un qui, dans la rue, lui 
demandait de le confesser pour purifier sa conscience : « Ego respondi 
me optare esse Christi scoppam pro ipsa conscientia emundanda » (Mémo- 
rial, juillet 1546, no 440, p. 694). | | 
(28) Epist. 17, 1 septembre 1540, de Parme à saint Ignace, p. 32-34. 
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entrer en relations avec lui. L’humble « capellanus » déclare lui 
aussi être plein de saints désirs à son égard. Mais le ministre de 
empereur et le légat du pape, par crainte des heurts entre théolo- 
giens, se sont mis d'accord pour interdire, en dehors des réunions 
officielles, toute relation entre les représentants des deux partis. 
Favre se résigne à ce qu'ont jugé à propos les organisateurs de la 
réunion, Et cependant, écrit-il à saint Ignace, ils savent fort bien 
qu'avec l'aide de Notre-Seigneur, mon intention n’eût pas été d’a- 
- border les protestants « in spirilu contradictionis » ou d’exaspérer qui 
que ce soit (29). Quoi qu’il en soit, if n'a pas même l’occasion 
d'adresser la parole à Mélanchton, et force lui est de restreindre son 
action aux catholiques. Là, il a grande espérance de « faire du fruit», 
grâce à ce que, dans sa lettre à saint Ignace, il appelle « nuestro modo 
de proceder ». Ce mode comporterait de faire le catéchisme aux 
enfants : il pourrait pour cela se servir d’un interprète. Mais Gran- 
velle, le ministre de l’empereur, ne le veut pas : il a toujours 
peur des troubles que cela pourrait provoquer de la part des pro- 
testants (30). 

Reste donc son ministère préféré : donner les Exercices et con- 
fesser. À peine arrivé à Worms, il s’y est appliqué. Les fêtes de 
Noël lui ont donné l’occasion de confesser beaucoup de monde 
parmi les gens de la suite du ministre Granvelle et de son neveu, 
l’évèque d'Arras. Il compte déjà parmi ses « fils spirituels » un cha- 
pelain de l’empereur et l’évêque de Modène, le futur nonce et car- 
dinal Morone. Celui aussi qu’il appelle le « doctor scotus », Robert 
Wauchope, évêque d’Armagh, qui se fera remarquer plus tard au 
Concile de Trente. Surtout, L donne les Exercices, entre autres, à 
un doyen de la ville, qui fut longtemps vicaire général et inquisi- 
teur de la foi, mais qui renonce à s'acquitter de cette fonction, dé- 
sespéré qu’il est de voir la doctrine luthérienne prêchée ‘impuné- 
ment jusque dans l’église des Dominicains de cette cité impériale, 
dont l'évêque, tout en se disant catholique, ne croit pas pouvoir 
interdire la parole à un prédicant pr GE) 


D’autres encore lui ont demandé s’il ne pourrait pas leur donner 


(29) On peut Pen croire : ce compatriote de saint François de Sales 
en a déjà l’esprit et les procédés, 

(30) Epist. 22, 1 janvier 1541, p. 57. — Sur le colloque lui-même, voir 
PasTor, op. cit., p. 286-299. 

(31) Epist. 90. 27 décembre 1540, à saint Ignace, p. 46-50. 
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les Exercices (32), en particulier un des docteurs catholiques venus 
à Worms pour le colloque, le fameux Jean Cochlée. Dès leur pre- 
mier entretien, le fougueux adversaire de Luther a été gagné à sa 
méthode : « Enfin, se plaît-il à dire, voilà des maîtres pour les 
choses du cœur » : « Gaudeo quod tandem inveniuntur magistri circa 
affectus ». Favre, de son côté, est tout ému de son empressement à 
faire les Exercices ; « Es cosa para alabar a Dios.… quanto gozoso en- 
trava en ellos » (33). Malheureusement, le jour même où il allait les 
commencer, le colloque a été interrompu : à la demande de Gran- 
velle, l’empereur a évoqué toute la question religieuse à la diète de 
Ratisbonne, qu’il présidera lui-même. 

Tout le monde est donc obligé de se mettre en route, et les 
Exercices de Cochlée sont renvoyés à plus tard. De même, le doyen 
de Saint-Martin, qui en était à la fin de la première semaine, n’a 
pas pu faire sa confession générale à Favre : il la fera à d’autres, 
écrit ce dernier, de Spire, qui marque la première étape du voyage 
vers Ratisbonne. Un accès de goutte de l’empereur y retient tout le 
monde pendant quelques jours. Mais cette halte forcée n’est pas 
perdue pour Favre. Il donne déjà les Exercices au vicaire général 
de la ville, avec l'espoir de finir au moins la première semaine. L’é- 
vêque lui-même s’est montré désireux de les faire ; mais ce sera à 
Ratisbonne, car lui aussi doit s’y rendre (34). 

Favre, de plus, a rencontré à Spire le duc de Savoie, « principe 
delle terra donde nasci ». I] lui a été présenté et l'accueil a été plein 
de bienveillance. Le prince lui a demandé s’il était de ces clercs qui 
vont de par le monde, s’offrant dans ce cas, à l’avantager, dès qu'il 
serait rentré dans ses états. Favre a répondu qu’il n’avait nul besoin 
d'avantages temporels et qu’il lui demandait seulement de favoriser 
son travail auprès des âmes (35). 

A Spire se trouvaient aussi de nombreux «cavalieros » espagnols 
de la suite de l’empereur. Favre a lié connaissance avec plusieurs. 
Beaucoup connaissent déjà par oui-dire la manière de procéder 
inaugurée par saint Ignace et plusieurs se sont confessés à Favre, 
ou ont demandé à s’entretenir avec lui sur l'état de leurs âmes. Les 


(32) Épist. 22, 1 janvier 1541, p. 57. 

(33) Epist. 24, 2 janvier 1542, à saint Ignace, p. 64. — Les leftres du 
Bx Fabre sont écrites en un mélange de latin, d’espagnol et d’italien, 
que lui reprochait saint Ignace. + 

(34) Epist. 21, Spire, 5 février 1541, à saint Ignace, p. 69. 

(35) Epist. 24, Spire, 25 janvier 1541, à saint Ignace, p. 65, 
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quelques jours, en un mot, que Favre a passés à Spire, ont été fé- 
conds. Il y a trouvé, ouverte si largement, la porte à ce qu’il appelle 
«notre manière de procéder » qu’il regrette presque d’avoir à re- 
prendre le voyage pour Ratisbonne (36). - 

Mais la diète va lui ouvrir un champ d’action encore plus large. 
Là aussi, il laisse les politiciens s’efforcer à la poursuite de leur 
rêve : un comprsmis entre catholiques et protestants. Est-il donc si 
difficile de s'entendre ? N’a-t-on pas tous le même désir de réformer 
l'Eglise et de rester unis dans la charité du Christ ? Ainsi l’espérent 
encore l’empereur et son ministre Granvelle. Et Contarini, le légat 
du pape, partage d’abord leur illusion. Elle ne tardera pas à être 
dissipée : comme le colloque, la diète sera dissoute sans avoir 
abouti (37). 

Pour Favre, au contraire, les quatre mois passés à Ratisbonne sont 
féconds en résultats. Dans son Mémorial (38), il rappelle les lu- 
mières et les consolations qu'il y a reçues de Dieu. Elles ont été 
couronnées par sa profession des vœux solennels, selon le plan de 
la Compagnie de Jésus approuvé par le pape l'année précédente. 
Mais la première des grâces dont il remercie le Seigneur est d’avoir 
pu travailler beaucoup à son service, surtout par les confessions et 
les Exercices. Et ses lettres, en effet, permettent de le voir à 
l’œuvre parmi ces gens de cour et ces gens d’Eglise qui sont venus 
à la diète. 

Sur les discussions et les négociations qui y ont lieu, elles ne. 
sauraient rien apprendre. Lui-même le dit : au sujet du Colloque, 
nous ne savons rien et, dans cette matière de la foi, nous ne voyons. 
pas non plus par quelle voie se pourrait obtenir quelque chose. Ce 
qui s'impose à nous est donc uniquement de faire tout ce que nous 
pouvons dans l’ordre de notre vocation (39). 

Or, sa vocation à lui, c’est de confesser et de donner les Exer- 
cices. Comme il avait été convenu à Worms, le D' Cochlée trouve 
enfin le temps de les faire. Beaucoup de ces « cavalleros » rencon- 
trés à Spire ou en voyage s’y mettent également. L’ambassadeur de 
Portugal ne peut y consacrer que 2 ou 3 heures par jour, mais -il 
demande à Favre de venir régulièrement lui proposer matière à. 


méditer. Beaucoup d’autres l’assaillent de demandes semblables. Les - 


(36) Epist. 26, Spire, 5 février 1541, à saint Ignace, p. 69-71. 
(87) Voir PASTOR, op. cif., p. 294-316. 

(38) N° 22-23, p. 500-501. 

-(9) Epist. 31, Ratisbonne, 5 avril 1541, à saint Ignace, p. 86. 


à ddr ke Sd As is 


CORPS ET CRNT EN TES 


20 LA CONFESSION ET LE RENOUVEAU CIIRÉTIEN 97 


Exercices faits dans ces conditions ne sont que ceux de la première 
semaine; aucun des personnages dont ilvient de parler ne veut les 
faire « secundum ordinem principalem et primum » (40). Encore 
moins le duc de Savoie, que Favre a retrouvé à Ratisbonne ; mais 
il a régulièrement avec lui des entretiens spirituels et devient son 
confesseur (41). 

Lorsqu’arrive la Semaine Sainte, les confessions l’absorbent au 
point qu'il lui reste à peine le temps de s’occuper de trois « exerci- 
tants » qu'il a sur les bras (42). Mais, dès avant, il se dit confondu 
de se voir assailli par tant de personnages, qui demandent,à se con- 
fesser à lui ou à l’entretenir de choses spirituelles. La moisson à 
faire est incroyable et il ne saurait y suffire tout seul (43). 

Aussi, malgré l’agitation de ce milieu cosmopolite, où se croi- 
sent négociations et intrigues, cette action religieuse ne passe-t- 
elle pas inaperçue. Favre note qu’elle ne provoque pas de contradic- 
tion ; mais, écrit-il, on observe ceux qui traitent avec moi. Hier 
encore, un ecclésiastique me disait qu’étant venu à parler avec un 
autre des avantages qu’il y a à faire examiner sa conscience, celui- 
ci lui avait répondu : « C’est maître Favre qui vous à appris à par- 
ler ainsi » (44). Et, de fait, il se produisit des changements qui atti- 
rèrent l'attention. 

Ces retraitants, qui s’en tenaient à la première semaine des 
Exercices, ne changeaient pas d’état; Favre ne leur proposait pas les 
méthodes d’élection propres à ceux qui faisaient les Exercices com- 
plets, ou « primi ordinis ». Mais,.sans changer de profession, ils 
changeaient de vie et s’appliquaient plus résolument au service de 
Dieu. Tel l'abbé de Kempten, prince de l’embpire. Il n’en est encore 
qu’à « l'examen de conscience » ; mais ces quelques exercices, joints 
à la perspective de ceux qui suivent, lui ont donné une satisfaction 
inexprimable. Il s’en tient plus riche et plus heureux qu'avec les 
1.200 ducats de ses revenus (45). Un autre abbé, Félix Morone, 

} 


(40) C’est-à-dire en entier : ils se contentent de ce que Favre appelle 
les Exercices « tertii ordinis » ; les autres sont « prémé ordinis ». Con- 
formément aux indications de saint Jenace (annotations 18-20), Favre est 
très attentif à ces adaptations diverses des Exercices. 

(41) Epist. 20 et 98, Ratisbonne, 26 février et 12 mars 1541, à saint 
Ignace, p. 75 et 78 ; voir aussi le Mémorial, n° 22, p. 500. 

(42) Epist, 31, Ratisbonne, 5 avril 1541, à saint Ignace, p. 85. 

(43) Epist. 28, 12 mars 1541, à saint Ignace, p. 77. 

(44) Epist. 29, Ratisbonne, 48 mars 1541, à saint Ignace, p. 82. 

(45) Epist. 37, Ratisbonne, 1541, à saint Ignace, p. 112. 
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agent du cardinal Cesarini, a fait les Exercices à l'insu de son patron. 
Favre, qui les lui a donnés, se félicite de la manière dont il s’y est 
appliqué jusqu’à la confession générale « con grandissima satisfaction 
mia e suya » (46). Aussi le changement qui s’est produit en lui a-t- 
il fait parler. On en a écrit jusqu’à Rome en disant qu'il s’était fait 
«théatin » (47). Plaisanterie de clercs peu enclins à se réformer 
eux-mêmes. Mais Morone, de fait, s’est si bien établi dans ses bons 
propos qu'il ne s’est pas seulement « ordonné » de bien en mieux 
envers Dieu ; il s’est aussi arrangé avec l'Eglise et il vient de « pren- 
dte les ordres »; actuellement, on lui apprend à dire la messe (48). 

Le cas de Jean Cochlée n’est pas moins frappant. Lui, note 
Favre, qui n’avait jamais prêché ni même songé à le faire, il me dit 
l’autre jour qu'il s’y croyait tenu. Et le voilà, en effet, devenu zéla- 
teur des Exercices. Il pousse ses collègues à les faire. Il ne craint pas 
non plus de parler de choses spirituelles avec les prélats allemands ; 
avec un succès inégal d’ailleurs, car beaucoup, parmi eux, n’attachent 
guère d'importance aux conversions individuelles (49). Cependant, 
il en gagne plusieurs, entre autres l’évêque de Meissen. Celui-ci en 
est déjà à la confession générale, qui l'a laissé grandement consolé 
de cette première partie des Exercices (50). 

Cochlée n’est d’ailleurs pas le seul auxiliaire que Favre ait recruté 
parmi ses premiers retraitants. Il en signale au moins deux autres : 
un chapelain de Charles V et le fameux Robert Wauchope. Celui- 
ci conduit déjà à la confession générale ses trois retraitants : un doc- 
teur, un abbé et l’évêque de Spire (51). 

Au moment de s'éloigner une première fois de l'Allemagne, Fa- 
vre peut donc se promettre que son œuvre y sera continuée. Les 


fruits déjà obtenus lui semblent légitimer les meilleures espérances. 


Autant qu'il le sache, aucun de ses fils spirituels n’est revenu en 
arnèreese) 

Pour les aider d’ailleurs à se maintenir, il leur laissait, où à 
ses coliaborateurs, un plan de vie, qui permet de constater le sérieux 


(46) Epist. 29, Ratisbonne, mars 1541, à saint Ignace, p. 81-82. 

(47) Epist. 36, Ratisbonne, 28 mai 1541, à saint Ignace, p. 108. 

(48) Epist. 38, Ratisbonne, 11 juin 1541, à saint Ignace, p. 116. 

(49) Epist. 32, 20 avril 1541, Ratisbonne, à saint Ignace, p. 91. 

(50) Epist. 34 ct 36, Ratisbonne, 3 et 28 mai 1541, à saint Ignace, 

p. 97 et 108. 
(51) Epist. 86, Ratisbonne, 28 mai 1541, à saint Ignace, p. 108. 
(52) Epist. 87, Ratisbonne, 9 juin 15, à saint Ignace, p. 112. 
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et la profondeur du renouvellement de vie chrétienne auquel ten- 
daient toutes ces confessions. Un exemplaire en a été conservé, qui 
porte avec sa signature à lui celle de Robert Wauchope (53). Le 
premier article en est celui de la confession générale, puis celui de 
l'examen de conscieuce quotidien, avec insistance sur le ferme pro- 
pos de se confesser au plus tôt, s’il survenait quelque péché mortel 
ou douteux. Après la confession, la communion fréquente : tous 
les 8 ou 15 jours. Si l’on trouve que c’est trop, tout au moins ne 
pas laisser passer un mois complet. Les personnes de qualité, est-il 
fait observer à l’article 3, et aussi les gens d’affaires, ainsi que les 
officiers de justice, ont besoin plus que personne de la communion 
fréquente. À force de leur demander plus, on obtiendra tout au 
moins qu'il communient six fois par an, à Pâques, à la Pentecôte, à 
l’Assomption, à la Toussaint, à la Noël et au début du Carême. 

À chacun, porte l’article 4, de se dresser à lui-même un règle- 
ment de vie, qui lui rappelle et lui mette constamment sous les 
yeux les grands devoirs de la vie chrétienne : les ro commande- 
ments de Dieu, les péchés mortels, les commandements de PEglise, 
les $ sens corporels, les obligations spéciales de l’état de vie ou de 
la profession. 

Vient ensuite le rappel des exercices de la vie spirituelle : manière 
de méditer sur les mystères de la vie de Notre-Seigneur et autres 
prières. Abus enfin à éviter ou à retrancher dans l’usage des biens 
de ce monde, des richesses, des bénéfices ; se rappeler à quoi sont 
destinés les biens de l’Eglise, et qu'il n’est pas permis de cumuler 
plusieurs bénéfices, lorsqu'un seul est suffisant pour vivre conve- 
nablement dans son état. 

Tous ces traits manifestement empruntés aux règles de saint 
Ignace pour la réforme de la vie et la distribution des aumônes, 
nous donnent une idée des instructions et des conseils que rece- 
vaient du Bx Favre les personnages ecclésiastiques ou autres qui 
faisaient avec lui leur confession générale pendant la diète de 
Ratisbonne. 

VII 


Pour le moment, la diète finie ou plutôt levée, lui qui y avait 
accompagné le D' Ortiz, délégué de l'empereur, doit le suivre 
maintenant en Espagne. Voyage long, mais qui n’interrompt pas son 
activité de confesseur. Passant par la Savoie, il a l’occasion de re- 


(53) Epist. 40, Ratisbonne, mars-juin 1541, p. 129-135. 
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voir son” village natal et, 60 ans plus tard, on y conserve encore le 


souvenir de ses confessions, des confessions de prêtres en particulier, . 


qu’il y a entendues (54). Il confesse jusqu’en prison, car, à un mo- 
ment donné, quelque part en France, il ne dit ni par qui ni pour 
quoi, le D' Ortiz avec route sa suite, fut arrêté et tenu en prison 
pendant 7 jours. Fabre rapporte ce fait dans son Mémorial (55), et 
remercie Dieu d’avoir été délivré des craintes et des préoccupations 
qui, à cette occasion, l'ont assailli un instant : à quel prix le D° 
Ortiz obtiendrait-il pour lui et pour ses gens d’être libres? Maïs, 
surtout, il rend grâce à Dieu de n'avoir pas perdu sa bienveillance 
habituelle envers tout le monde. Elle ne la pas abandonné avec 
ceux qui le gardaient et il a pu s’appliquer à faire du bien à leurs 
âmes : le résultat de ses entretiens avec leur chef a été que celui- 
ci a voulu se confesser à lui. 


Ce séjour en Espagne ne devait être que de quelques mois. En- 


core fut-il presque tout en voyages. Mais, partout où il passe, 
Favre amorce des entretiens spirituels, qui aboutissent à des con- 


fessions et, pour peu qu’il s'arrête, aux Exercices spirituels. Quand 


survient l’ordre du pape de repartir pour l’Allemagne, il confesse 
encore sur la route : à Ocanña, le comte de Cifuentes, gouverneur 
des infantes ; à Tolède où il s’arrête pour prendre congé du D' Ortiz, 
il ne peut confesser que qüatre personnes ; dans un village près de 
Guadalajara, le vicaire du curé de l’endroit lui fait sa confession 


générale ; à Almazan, où il passe pour rendre visite au père de. 


Jacques Lainez, il confesse toute la famille (56), et, après 7 mois 
d'absence, le voici de nouveau en Allemagne. 


IX 


La lettre d'envoi lui signifiait de rejoindre le nonce partout où 
il pourrait le rencontrer, à Spire ou ailleurs. Ne l’ayant pas trouvé 
à Spire, il lui écrit pour lui demander ses instructions. La réponse 
qu'il en reçoit est fort significative. Le nonce, Morone, évêque de 
Modène et futur cardinal, avait vu Favre à l’œuvre l’année précé- 
dente. Aussi lui fait-il pleine confiance. Il compte sur lui pour ga- 
gner ou plutôt retenir à la vraie religion les pays du Rhin. Bien 
qu’encore fidèles, les évêques y étaient hostiles à l’idée même d’une 
réforme imposée par Rome. Impossible, écrivait le nonce au cardi- 


(54) Déposition au procès de béatification de 1626, p. 773. 
(55) N° 94, p. 502. 


(56) Epist. 50, Barcelone, 1 mars 1542, à saint Igriace, p. 150 et 152. 
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nal Contarini, d’en rien attendre. Ils ont trop vieilli dans leurs 
vices. Si l’un d’entre eux a le courage, comme, par exemple, l’an 
dernier, l’évêque de Spire, de se résoudre à changer de vie, les au- 
tres l’accablent et bientôt il se fait honte à lui-même de vivre en 
chrétien. | 

Voilà le milieu où le nonce voulait envoyer Favre travailler. 
« Je lui ai recommandé, poursuit sa lettre, je lui ai recommandé de 
se garder du nom odieux de réformateur, et de chercher à Maire du 
fruit pour le Christ par la parole et par l'exemple. J'ai grande con- 
_Hance qu'il sera un bon ministre [de Dieu] et ne heurtera personne 
dans cette nation si susceptible (ex quella cosi tenera nation) » (57). 

Et, de fait, les intructions envoyées à Favre étaient aussi con- 
fiantes que nettes : « Sa réponse est formelle, écrit ce dernier. Je 
dois faire tout ce que je pourrai parmi ces populations, conformé- 
ment à notre manière de procéder » (58). 

On ne pouvait lui faire plus large crédit et à sa méthode. On 
l’accréditait auprès des évêques de Spire, de Mayence et de Cologne 
et l’on s’en remettait à lui de les réformer sans le leur dire. 

Pour y réussir, il lui suffit de rester fidèle à lui-même et à sa 
tactique de confesseur. Elle eut vite fait de dissiper les préventions 
suscitées par certains « réformateurs » dont s'était fait d’abord- 
accompagner le nonce. Loin qu’il songeit à sommer personne 
d’avoir à changer de vie, sa bienveillance universelle rassurait jus- 
qu'aux plus ombrageux. Aussi, après quelques semaines de séjour 
à Spire, pouvait-il écrire à saint Ignace qu'il ne sentait plus aucune 
oppostion. On lui savait gré de se montrer toujours prêt a accuillir 
tout le monde, et jusqu’à un religieux, par exemple, qui prêchait 
dans la ville la doctrine de Luther (59). 

Les Exercices, de par ailleurs, produisaient leurs effets ordi- 
naires. Favre parle d’un moine du couvent où il avait pris logement 
qui, les ayant faits tout entiers, en est sorti raffermi dans sa foi. Il a 
commencé à prêcher et surtout à étudier la théologie. C’est mer- 
veille de voir le changement qui s’est produit daris ses jugements 
et ses dispositions à l’égard de ces sectes (60). 

A Mayence où il l’a appelé, le cardinal évêque, Albert de Bran- 
debourg, lui ouvre son âme et le met en rapport avec divers évé- 


(7) Appendix, n° 3, p. 444. 

(8) Epist. 55, Spire, 3 mai 1542, au cardinal Contarini, p. 171. 
(59) Epist. 58, Spire, 24 août 1542, p. 178. 

(60) Zbidem, 


ne 
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ques ou personnages ecclésiastiques, qui ne tardent pas à faire les 
Exercices. En peu de temps, les fruits recueillis sont tels que, 
pour rien au monde, Favre ne voudrait être resté à Parme ou en 
Espagne au lieu de venir en Allemagne (61). 

Ainsi commence pour lui un apostolat de près de deux ans qui, 
dans toute la région rhénane, fera de lui le conservateur de’ la foi 
catholique et le restaurateur de la vie chrétienne. Celui que le 
nonce avait averti de ne pas se présenter comme un réformateur, 
trouve partout des âmes prêtes à se réformer. Il l'écrit à son cousin, 
le prieur de l’abbaye du Reposoir en Savoie : « Je trouve en ce 
pays tout pleint de gents, lesquieulx retournent ad prima opera 
facienda, id est, ad patrum suorum imitationem et disciplinam, et com- 
mence à cognoistre que ces hérésies du temps présent ne sont 
aultre chose sinon faulte de dévotion, faulte ê humilité, de patience, 

chasteté et charité » (62). 

Sa méthode à lui reste toujours la même : ramener à la pratique 
de ces vertus. Il les prêche aux moines et aux ecclésastiques, aux 
prêtres, aux évêques et aux fidèles, et tous, il les y entraîne par la 
pratique régulière de la confession, des examens de conscience et de 
la communion. Ainsi ranime-t-il les courages. Comme il Pécrit au 
prieur des Chartreux de Cologne, il sutfit de quelques groupes de 
fidèles assidus à la confession auriculaire pour décourager et réduire 
au silence les prédicants qui les décrient (63). La discrétion même 
de son action enassure le rayonnement : évêques, abbés et curés 
recourent-à ses conseils. On l’appelle à Cologne; on ly retient; 
l’université et le sénat de la ville vont jusqu’à le supplier d'appuyer 
leur requête auprès de l’empereur afin qu'il les délivre d’un évêque 
qui veut les entrainer au luthéranisme (64). 

Une fois de plus, par conséquent, sa méthode s’est montrée 
effcace. Elle a justifié la confiance qu’on lui avait témoignée. Elle 
a fait plus; elle a gagné à Favre des collaborateurs, qui vont conti- 
nuer son œuvre. Lorsqu'il quittera définitivement Cologne en 1544, 
il y laissera Pierre Canisius avec un groupe d’aspirants à la Compa- 
gnie, qu'il s’est appliqué à pénétrer de son esprit et auxquels il donne, 
pour les guider dans le maniement des Exercices et dans l’adminis- 


(61) Epist. 62, Mayence, 7 novembre 1549, à saint Ignace, p. 487. 

(62) Epist. 67, Mayence, 28 mai 1549, p. 202. \ 

(68) Epist. 66, Mayence, 12 avril 1542, p. 196. 

(64) Epist. T2, Cologne, 3 septembre 1543, au nonce devenu cardinal 
Morone, p, 217. 
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tration du sacrement de pénitence, une instruction détaillée sur la 
manière de confesser et de rendre les confessions fructueuses (65). 


X 


Nous nous plaisons à la résumer ici : les conseils et les sugges- 
tions quelle contient conservent toujours leur actualité. 

Amener les pécheurs à s’examiner et à se connaître eux-mêmes. 
Ne pas se contenter d’un examen mécanique sur les commande- 
ments ou Îles péchés capitaux, mais aller droit à la faute ou aux 
fautes qui ont fait le plus de mal à l’Ââme. Attirer l'attention sur 
l’usage fait ou à faire des biens dont on dispose. Comment procéder 
avec ceux qui retombent et avec ceux qui cherchent dans la confes- 
sion fiéquente un moyen de progresser dans la connaissance et l’a- 
mour de Dieu. Dans la pénitence à imposer, viser non seulement à 
la réparation du passé mais aussi à l'amendement de la conduite à 
venir. Pénale, qu’elle soit aussi médicinale. La confession fréquente 
peut l'être : en tête des remèdes qu’il suggère d'appliquer, le Bx 
met celui de « revenir se confesser au même prêtre ». Il en ajoute 
d’autres ; mais tous tendent au même but : faire prendre sur soi; 
s'engager personnellement dans l’action contre le péché. Appren- 
dre les commandements de Dieu ou les actes de foi, d’espérance et 
de charité ; assister à la messe sur semaine; visiter les hôpitaux et 
les malades; distribuer des vêtements aux indigents, c’est là, pour 
les pénitents'de tous les temps, se remettre devant les yeux leurs 
obligations morales et relisieuses; mais, c’était, pour ceux d’alors, 
se prémunir contre l’illusion luthérienne d’une foi sans dogmes et 
d’un salut sans bonnes œuvres. s 

Il y a plus cependant que ces directives dans les avis laissés par 
le Bx Favre à ses collaborateurs ou continuateurs d’apostolat. Il y 
a son âme, qui s’y révèle tout entière. 

Ce qu’il faut avant tout dans le ministère de la confession, c’est 
l’onction du Saint-Esprit, qui rend accueillant aux pécheurs. Ne 
jamais se laisser entraîner à l’amertume ni s’abandonner au dégoût 
ou à l’ennui. Ne jamais donner au pécheur l’impression qu'il est 
à charge ? Il ne vient à nous pour se faire examiner, instruire et 
juger que comme à ceux qui tiennent la place du Christ doux et 
bon. Gardons-nous de la hauteur dédaigneuse du pharisien et de Ja 
colère du juge impatienté. Autant qu'il est en nous, ne renvoyons 
personne, qui ne soit disposé à revenir. 


(65) Epist. 89, p. 245-252. 
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Mais cette mansuétude inaltérable n’est que pour faire accepter 
les instructions et les remèdes appropriés aux besoins personnels des 
pénitents : aider les uns à se dégager du péché, entraîner les autres 
aux pratiques et aux œuvres de la vie chrétienne. Ne ferions- 
nous qu'empêcher la rechute dans le péché mortel, ne regrettons 

pas la peine prise. Il importe d'engager dans une voie plus élevée, 
ce ne ferait-on que remettre ou retenir dans le droit Ru 
celui qui s’en était éloigné, il n’y aurait pas ‘à se dégoûter : rien 
que pour cela, Notre-Seigneur accepterait encore de mourir: 
« Christus ad hoc adhuc solum moreretur ». Ne disons donc pas : 
c'est peu de chose, par le temps qui court, de se confesser fré- 
quemment ; aux yeux de Dieu, c’est quelque chose de très grand. 
Et l'instruction se termine par Phymne de saint Paul à la charité. 

L'ime du Bx Favre en débordait. [l y puisait sa foi à la vertu 
du sacrement de pénitence. Elle lui faisait rechercher et prendre en 
charge les pécheurs;.mais elle assurait aussi Pefficacité de son 
ministère. * 

A sa place, à l'ombre des grands personnages qui « représen- 
taient » et névociaient, lui ne songeait qu’à « faire du fruit dans les 
âmes ». Il le faisait en confessant. Et, où les tentatives d’accom- 
modement échouaient, sa méthode à sa réussissait. 

Elle tendait toute à rétablir le contact personnel avec Dieu. 
Grâce à lui, la foi se ranimait et devenait agissanté. À peine rou- 


vertes à l’action divine, les âmes reprenaient d’elles-mêmes vigueur: 


et confiance. Cette religion dont, à l’entendre constamment dé- 
crier, elles s'étaient prises à douter, elles se retrouvaient fières et 
heureuses d’y rester attachées. Pour en apprécier les richesses et en 
goûter les bienfaits, il n’était que d’en vivre. Et Favre, en confes- 
sant, enseignait à vivre sa foi. Sa méthode, cette « manière de pro- 
céder » qu’on lui reconnaissait propre, ne poursuivait pas d’autre 
but, Ainsi ravivé et raflermi, le sens chrétien se gardait de lui- 
même contre les séductions de l’hérésie. 


Aussi, cette expérience du Bx Favre a-t-elle la valeur d’une dé- 


monstration, Elle permet de constater comment la confession, bien 
comprise et pratiquée, peut contribuer au renouvellement reli- 
gieux d’un pays et d’une époque. 


Paul GALTIER, S. J. 


PASTORALE EPISCOPALE APRÈS LE CONCILE DE TRENITE 


A Antoine de Revol, promu bien jeune encore à l'évêché de Dol, 
saint François de Sales écrivait ces judicieux conseils : 


« Vous êtes entré en l'état ecclésiastique et tout ensemble à la 
cime de cet état. Il faut que vous soyez tout autre en votre intérieur 
et en votre extérieur... En tant qu’évêque pour vous aider à la con- 
duite de vos affaires..., lisez les Morales de saint Grégoire et son 
Pastoral. Saint Bernard en ses épitres et ès livre de La Considéra- 
tion. Que s’il vous plaît d'avoir un abrégé de l’un et de l’autre, ayez 
le livre intitulé Séimulus pastorum de l'archevêque Braccarense. Je 
désire que vous ayez la vie du Bienheureux Cardinal Borromée, 
écrite au long par Charles (Bascapé). en latin, car vous y verrez le 
modèle d'un vrai pasteur... Le Decreta Keclesiae Mediolanensis 
vous est nécessaire mais je ne sais s’il est imprimé à Paris » (1). 
J'ajouterai encor deux mots. L'un est qu'il vous importe infiniment 
de recevoir le sacre avec une grande révérence et dévotion et avec 
l'appréhension sincère de la grandeur du mistère. S'il vous était pos- 
sible d’avoir l’oraison qu'en a faite Stanislas Socolorius intitulée De 
sacra episcoporum consecratione et inauguratione —- au moins sur 
mon exemplaire — ; cela vous servirait beaucoup, car, à la vérité, 
c’est là belle pièce ». 


Voilà les bons livres que Monsieur de Genève conseillait à son 
ami un jour de juin 1603. Il s’en tenait aux principaux ouvrages 
qui, à cette date, méritaient de figurer aux rayons d'une biblio- 
thèque épiscopale. Il était loin d’en épuiser la liste et ne songeait 

_ peut-être pas à l’abondante littérature de ce genre qu’allait produire 
le XVILe siècle. | 

Par sa réforme pastorale, le Concile de Trente avait renouvelé 
l’épiscopat, le rétablissant dans ses droits et le rappelant à ses de- 
voirs. Toute une floraison d’opuscules, d'instructions, de directoires 
accompagne cette reprise de conscience hiérarchique. En plein Con- 
cile, Contarini écrit son De offieio episeopt (1542). Le 27 décembre 
1546, en un panégyrique de saint Jean, chef-d'œuvre de spiritualité, 


(1) S. François DE SaLes, Lettres (éd. d'Annecy, t. XII, pp. 189-191. 
De consecratione episcopi, auccore St. Socolorio, sacrae theologiae doctore, 
opusculum vere aureum În quo ralio, velustas, usus, consecrahonis epis- 
copi funetio etiam et dignitas episcopalis explicantur ex auctoritate et 
sentenciis sanctorum Patrum, Roma, 1602, 
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autant que d’éloquence, Salmeron présente à ses auditeurs un De 
vera praelalurae forma, tracé d'après les vertus, les défauts et l’a- 
mour du disciple que Jésus aimait. En une sorte de formulaire de 
droit canonique, paraissent en 1598 des instructions De muneribus 
episcoporum rite obeundis, de Laynez. Après la mort de Le Jay, on 
publie également son Speculum praesulis en 1615. D'autres écrits 
relèvent de la direction spirituelle. Tels l'Opusculum de munere 
episcopali de Gagliardi, et la brèye mais austère Admonttio ad epts- 
copum Theanensem quae necessaria sint episcopo qui vere salu- 
tem suam aeternam in tuto ponere velit, que saint Robert Bellar- 
min écrit (vers 1612) à son propre neveu. Tout n’est pas d’or pur 
dans cette abondante littérature épiscopale : les redites sont nom- 
breuses provenant des même sources ; les aperçus suggestifs sont 
mêlés aux détails. Ces livres n’en ont pas moins exercé sur l’épisco- 
pat français du XVIIe siècle une salutaire influence et jettent un jour 
précieux sur sa formation intellectuelle et spirituelle. 

Dans ce genre de spiritualité, il nous a paru intéressant de ré- 
veiller l'attention sur deux de ces ouvrages qui gardent encore au- 
jourd'hui leur valeur, quoiqu'’ils soient devenus rares dans les bi- 
bliothèques ecclésiastiques. Ils ont chacun leur histoire et leur mé- 
rite particulier. L'un, très court, très sec, ouvre la série, il fait date 
dans la littérature d’Eglise. C’est le Séimulus pastorum du vénérable 
Barthélemy des Martyrs (2). Il se recommande par le cas qu’en 
faisaient saint Charles Borromée et saint François de Sales: autant 
que par l'autorité de son auteur. L'autre est un compendium des 
enseignements recueillis et des expériences faites personnellement 
par l'ami de saint Vincent de Paul : c'est le Æpiseopalis sollicitu- 
dinis enchiridion de L. Abelly (1668) (3). A sa manière, il résume 
toute une période d'histoire de l'Eglise, montre le chemin parcouru 


(2) Le Stimulus pastorum ex gravissimis SS. Patrum sententis concin- 
natus in quo agitur de vita et moribus episcoporum aliorumque praelato- 


rum, eut immédiatement un succès remarquable d'éditions. Rome, 1564 : 


(éd. de s. Charles Borromée), Lisbonne, 1565 (éd. de Louis de Grenade), 
Rome, 1572 (éd. de Cotta de Castiglione),.1582. Paris, 1563, 1586, 1629, 
1644, 1658, 1667, Einsiedeln, 1863 et 1864. Traduction francaise de G. de 
Melo, Le devoir des pasteurs, Paris, 1672. J’ucilise l’édition-latine de 1586. 
La pagination est la même au recto et au verso de chaque page. 

(3) L'EÉpiscopalis sollicitudinis Enchiridion ex plurimorum Ecclesiae 
catholicae antistitum sanctitate ac pastorali vigilantia insignium et prae- 
sertim D. Garoli Borromoei theoria et praxi collectum, complectens sum- 
matim omnia quae ad sacri illius ministerit partes quascumque sedulo 
exsequendas requiruntur, parut à Paris en 1668 et fut réédité en 1677. 


J'ai en mains l’édition de Constance (1789). Il fut encore réédité à Be- 


sançon en 1837. 
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en un siècle dans la réforme catholique, développe en de longues 
pages l’idéal entrevu au Concile de Trente, trace de main ferme des 
directives d'avenir. 

Laissons la parole à ces évêques qui parlent bien de leur charge 
comme «un roi parle froidement d’un grand don qu’il vient de 
faire ». 

I 


L'intérêt que présente le Séimulus pastorum (4) tient à deux 
causes : c'est, comme tel, le témoignage de deux grands et saints 
archevêques, saint Charles Borromée et le vénérable Barthélemy de 
Braga (5), c'est un document source du Concile de Trente. Nous y 
lisons d'abord la pensée intime de l’archevêque primatdes Espagnes, 
si nous en croyons du moins le rapport de Louis de Grenade sur 
l’occasion qui le poussa à écrire cet opuscule. 


« Sachant le compte très exact que Dieu lui demanderait du gou- 
vernement de son diocèse, il ne pensa qu'à accomplir exactement 
toutes les obligations de sa charge. Il désira de se proposer le mo- 
dèle d'un parfait évêque, afin qu'il eût une règle qu’il pût suivre 
dans toute sa vie. C’est pourquoi, relirant ses yeux du malheureux 
siècle où nous sommes, il les porta sur ces siècles d’or où vivaient 
les anciens Pères et ces grands évêques qui ontéclaté par leur zèle 
apostolique durant leur vie et par leurs miracles après leur mort et 
dont la sainteté est révérée de toute l'Eglise. C’est de ces grandes lu- 


(4) Le Stimulus pastorum s'adresse sans doute aux évêques. Mais 
tous les prêtres peuvent aussi en tirer un large profit. En tenant compte 
de la distinction d’ordre, les directives de ce livre les intéressent tant 
pour les grands principes de la sainteté sacerdotale que pour les avis 
pratiques du ministère pastoral. 

(5) Né à Verdelle, près de Lisbonne, en 1514, Barthélemy Fernandez 
prit le nom de l’église Notre-Dame-des-Martyrs, où il avait été baptisé, 
à sa profession religieuse dans l’ordre de saint Dominique en 1529. Après 
ses études, il enseigna la philosophie à Lisbonne et la théologie à Batalha 
pendant une vingtaine d’années. Il fut tiré de son couvent pour s'occuper 
de l'éducation cléricale de don Antonio, fils de l’infant don Louis. En 1548, 
il fut contraint par son provincial, Louis de Grenade, de céder, sous peine 
d’excommunication,aux instances de la reine Catherine, sœur de Charles- 
Quint, et d'accepter le siège primatial de Braga. A ce titre, il assista à 
neuf sessions du Concile de Trente (1561-1562) et sa vertu fit sensation 
à Rome où il se lia d'amitié avec saint Charles Borromée. Il rentra en 
1564 dans son diocèse et s’adonna tout entier à la réforme du clergé et 
des fidèles. Il se démit de sa charge en 1582, se retira au couvent de 
Viana où il mourut saintement en 1590. Il « est resté par son désintéres- 
sement, sa piété et l'énergie de son caractère une des plus grandes 
figures épiscopales du XVI: siècle » (P. ManNDonNeT, art. dans D.T.C., 
1, col. 436). — Cf. s. v. Dictionnaire d'Histoire et de Géographie eccl., VI, 

983-984, par ForrT. DE ALMEIDA (1932). 
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mières qu’il voulut prendre les modèles de sa vertu et les règles de 
sa conduite. Il fit faire pour ce sujet des recherches fort exactes dans 
la ville de Brague pour découvrir tout ce qui se pourrait trouver ou 
dans les livres ou dans les manuscrits touchant la vie et le gouver- 
nement des saints évêques, ses prédécesseurs. Et afin de ne rien 
omettre de tout ce qui pourrait contribuer à un dessein si louable, 
il tira des anciens Pères de l'Eglise et particulièrement du Pastoral 
de saint Grégoire diverses règles et divers préceptes louchant les 
vertus et les devoirs des évêques, dont il composa un livre quil 
appela Séimulus pastorum » (6). 


Ce recueil de pensées, cette espèce de carnet spirituel d’un évê- 
que, devait sortir de son obscurité le jour où Barthélemy des Martyrs 
rencontra saint Charles Borromée à Rome au cours de l’année 1563. 
Tous deux passaient alors par une crise de nostalgie d’une vie reli- 
gieuse et solitaire ; puis. tous deux reconnurent là volonté divine 
dans la charge d'Eglises où la Providence les avait établis. Pour sou- 
tenir le courage du cardinal de Sainte-Praxède, l'archevêque de Braga 
lui soumit ses notes pastorales. Saint Charles y trouva une telle lu- 
mière et une telle force qu'il travailla à leur publication (7). 

Pour l'historien, l'ouvrage offre un intérêt plus général ; il est 
l’écho, pour ainsi dire, de la documentation qui a servi de base à la 
réforme disciplinaire de Trente. La pastorale comme le dogme a sa 
tradition et il est intéressant de voir sous quelles influences, dans 
quelle atmosphère les Pères du Concile ont travaillé à la remettre en 
valeur. Aux heures de crise, les effluves traditionnels réapparais- 
sent des profondeurs du passé pour garantir un avenir meilleur. On 
a admiré « comment ces théologiens qui en fait d'histoire des dog- 
mes ne possédaient en somme que des éléments assez rudimentaires 
ont néanmoins abouti à des conclusions nuancées qui se trouvent 
aujourd'hui pleinement conformes aux exigences de la critique his- 
torique » (8). Il est facile de constater la même éternelle actualité 
des traditions disciplinaires. 

Pour établir tous ces beaux textes, que nous lisons encore au- 
jourd'hui, sur la grandeur de l’épiscopat, l'honnêteté de vie des 
clercs, la sainteté des ordres sacrés, les Pères de Trente avaient à 


(6) La vie de dom Barthélemy des martyrs, religieux de l’ordre de 
saint Dominique et archevêque de Braga, tirée de son histoire écrite en 
espagnol (par Louis de Mongoris) et en portugais par cinq auteurs dont 
le premier est le P. Louis be GRENADE (Paris, 1663) p. 531. Il existe 
d’autres vies composées par Le Maistre DE Sacy (Paris, 1663. 1664, 1678) 
et L. Munoz (Madrid, 4645). ; 
; ae Cotta de Castiglione lui en sait gré dans la préface de l'édition 

e 1572, 


(8) À. Micmez dans HErFELÉ-LECLERCQ, Histoire des conciles, t. Xp 


Là 


: 
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portée de main les livres des Pères et des Docteurs qui éclairés par 
le Saint-Esprit ont parlé in medio Eeclesiae. Saint Grégoire les 
domine tous avec son l’astoral et ses lettres, saint Bernard avec 
son De consideratione et ses lettres, saint Grégoire de Nazianze avec 
son discours sur saint Basile, saint Augustin en quelques-unes de 
ses lettres, Julien Pomère (Ps. Prosper) dans son traité De vita 
contemplativa; saint Jean Chrysostome reste avec son immortel 
De sacerdotio. Tauler touche quelques questions dans son sermon 
sur l'Evangile du bon Pasteur. 

Ce sont précisément tous-les documents que Barthélemy des 
Martyrs recueille pour composer la première partie de son S{imulus 
pastorum. Sans aucun frais de style, il aligne les citations les plus 
expressives, avec une sûreté de main qui lui tient lieu d'originalité, 
aussi judicieux dans le choix que dans la brièveté des textes, « ad 
pontifices quosque tum excitandos tum etiam erudiendos qua ra- 
tione caeteros homines suae fidei et sapientiae commissos creditos- 
que valeant tam justos quam beatos efficere ». 

La seconde partie du Stimulus Pastorum est rédigée dans le 
même slyle. L'auteur ne cherche pas à se produire ni à enseigner de 
son propre chef. Son effort consiste à s’effacer, à disparaître dans 
l’autorité des témoignages qu'il apporte, à les agencer si sincère- 
mentqu'ils prennent sous sa plume une nouvelle force probante. Ces 
douze chapitres sont encore tissus de citations d’auteurs anciens et 
Je portrait qu’ils tracent de l’évêque parfait garde les lignes hiérati- 
tiques des grandes figures du passé. Nous sommes loin de la litté- 
 rature et de l’art de composer, et cependant, en y regardant de près, 
on découvre une logique interne de pensée qui ne le cède en rien à 
un plan rigoureux. Barthélemy des Martyrs trace un tableau idéal 
des mœurs de l’évêque d’après les vertus essentielles de l’état de 
perfection qui lui convient. Après avoir défini la fonction du pas- 
teur par la sollicitude de son Eglise, premier objet de ses préoccu- 
pations (ch. I), il le présente comme l'homme de la charité, l’hom- 
me de tous, aussi affable que grave dans ses manières (ch. II), libé- 
ral dans sa miséricorde et ses largesses (ch. III). À cet homme de 
Dieu par excellence, il faut le zèle de la prière et le goût des Ecri- 
tures (ch. IV). Cette vie intérieure n’est guère possible sans pureté 
d'intention (ch. V), sans une humilité profonde, tant pour l’état 
que pour la personne, et sans une vie modeste (ch. VI) et pauvre 
(ch. XII1). La contemplation ainsi entendue ne définit pas toute la 
vie épiscopale. Vos oralioni et ministerio verbr avait dit le premier 
pasteur. L'évêque en sa visite pastorale doit déverser sur son trou- 
peau les lumières de son oraison vitale par la prédication de sa pa- 
role et surtout de ses exemples (ch. VII). Ce ministère de docteur, 
de juge, de médecin des âmes amène avec lui ses contradictions : 
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l’évêque les subira ou plutôt les affrontera avec patience et cons- 


tance (ch. VIII), zèle pour la justice, force et magnanimité (ch. IX,. 


X), avec prudence et circonspection dans ses paroles comme dans 
ses faits et gestes (ch. XI). À serrer de près le texte si concis du 
Stimulus pastorum, on ne tarde pas à voir que toute la synthèse de 


spiritualité épiscopale que l'archevêque de Braga y étudie converge 


vers trois lignes principales : charité, prière, prédication. Les vertus 
adjointes ne sont que l’accompagnement nécessaire de ces fonctions 


primordiales. À la lumière du contexte historique et de la sainteté 


de l’auteur, ces lignes essentielles prennent tout leur relief réfor- 
mateur. ; 


L2 
# + 


Le problème de la résidence, on le sait, fut une grosse pierre 
d’achoppement à la 6° et à la 23° session du Concile de Trente. Les 
souvenirs de Bâle et de Constance persistant dans le gallicanisme, 
les imprécisions théologiques sur la primauté pontificale, les pas- 
sions politiques en jeu contribuaient à obscurcir l'aspect doctrinal 
d’une réforme disciplinaire d'une urgence criante. S'il suit les évé- 
ques espagnols dans leur épiscopalisme farouche, Barthélemy des 
Martyrs a au moins le mérite de poser le problème moral sous son 
vrai jour. Il reprend à saint Ambroise un bien beau mot : 


« Les pasteurs sont les vicaires de l'amour de Jésus-Christ ». 
Comme il les a rendus héritiers de son sacerdoce, il veut qu'ils 
soient aussi les imitateurs de sa charité parfaite. Etre élevé à l'épis- 
copat, avait dit saint Grégoire, c’est être choisi pour être le chef et 
le conducteur du peuple de Dieu, pour en être un exemple de vertus, 
un parfait modèle de vie évangélique auprès de lui. «Hélas! con- 
clut Barthélemy de Braga, à quoi l'Eglise est réduite, si ceux que 
Dieu lui a donnés pour sa protection et sa garde mettent même en 
doute s'ils sont obligés de demeurer avec elle?... Nous ne pourrions 
pas souffrir qu'on doutât seulement si un serviteur fidèle doit être 
auprès des enfants de son maître dont il a le soin ; ou un berger au- 
près de son troupeau ; ou une mère auprès de son fils qu’elle nour- 
rit et nous douterions si Dieu qui nous a donné le soin de ses pro- 
pres enfants dont nous sommes tout ensemble les pasteurs, les 
pères et les mères, nous oblige indispensablement à demeurer au- 
près d'eux? » (Vie, p. 192). 

En ces formules, l’auteur du Séëmulus reprend l’enseignement et 
l'exemple de saint Paul. Il rappelle qu’il n’y a pas de plus grande 
servitude que praeesse in sollicitudine, car cet attachement au milieu 
condamne à l'inquiétude continuelle, au dévouement onéreux, à 
l'usure de la vie pour une tâche ingrate. Sans doute, l’évêque n’est pas 
seul à supporter ce fardeau : il partage son travail avec des auxi- 
liaires. Mais, alors, le choix de ses collaborateurs n’amène-t-il pas 
une écrasante responsabilité? Au milieu des convoitises, du désordre 


IR 
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organisé qu'était alors le régime des bénéfices, il importait de rap- 
peler cette primauté du surnaturel. 


« Lorsqu'une cure est vacante, vous devez dire à Dieu avec les apô- 
tres : « Seigneur, faites voir celui que vous avez élu ». Vous connaissez, 
mon Dieu, que dans cette élection je ne veux avoir aucun égard à la 
chair ni au sang, mais que je désire sincèrement choisir un ministre 
qui vous soit fidèle et un médecin qui puisse guérir les âmes que 
vous avez rachetées de votre sang... Oh! déplorable négligence des 
Pontifes de Jésus-Christ, si lorsqu'ils voient dans leurs diocèses. 
des pasteurs charnels et ignorants... ils ne pleurent et ne soupirent 
d'un si grand désordre quand bien même ils ne pourraient y remé- 
dier ! Ils doivent faire tout ce qui leur est possible pour prévenir un 
si grand mal! Mais, combien est grand notre aveuglement et notre 
insensibilité, s’écrie saint Augustin, puisque nous n'avons de l’hor- 
reur que pour les choses rares et extraordinaires ; et que pour celles 
qui sont communes et ordinaires, non seulement nous n’en avons 
point d'horreur mais nous nous y abandonnons, quoique ce 
soit de grandes fautes. C’est ainsi qu'on donne assez souvent des 
cures à de hommes qui en sont indignes, sans autre raison que 
parce que c'est l'usage. Et cependant n'est-il pas vrai que le pasteur 
est pour l'Eglise et non pas l'Eglise pour le pasteur ? Car on ne doit 
pas donner une cure à un homme pour l'enrichir mais... pour la 
servir utilement comme lorsqu'on donne un médecin à des ma- 
lades, on doit avoir pour but non l'avantage du médecin mais la 
guérison des malades! C’est là la source de l’injustice et des désor- 


dres où plusieurs tombent dans la distribution des bénéfices ». 


(Slim. past., p. 43, 45 passim). 


En remettant ainsi dans sa vraie voie la division du travail pas- 
toral, l'archevêque de Braga rétablit l'exacte notion du sacerdoce 
communautaire et il montre en quel sens la charité épiscopale est 
essentiellement conquérante, missionnaire dirait-on aujourd'hui. 
Au vrai, l'autorité est paternité et donc dévouement. Il faut qu’elle 
s'exerce non pas en ingrate surveillance mais en continuelle bien- 
veillance «ut nos vobis non tam praeesse quam prodesse delectet » 


disait saint Augustin dans un sermon à son peuple en l'anniversaire 


de son ordination. À cette condition, le joug du Seigneur est léger 
pour celui qui l’impose comme pour celui qui le porte. Barthélemy 
des Martyrs s’en convainc en transcrivant la paraphrase de saint 
Bernard sur le texte de la première aux Corinthiens : 


« La charité est patiente, elle est douce. Elle est patiente lors- 
qu’elle dissimule, qu’elle tolère et qu’elle attend celui qui pèchre. 
Elle est douce lorsqu'elle l’attire, qu'elle l'entraîne et qu elle le fait 
revenir de l’égarement. La charité est douce : parce qu’elle aime 


. ceux même qu’elle tolère et qu’elle les aime ardemment... Elle est 


, ; imple lorsqu'elle caresse; elle 

ouce lorsqu'elle reprend ; elle est simple lo: : 
ci tendre a compatissante lorsqu'elle paraît émue, elle est humble 
et patiente dans sa colère même. Lorsqu'on l’offense, elle ne s’en 


ca 
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plaint qu’afin qu’on se reconnaisse. Lorsqu on la méprise et qu'on 
s'éloigne d’elle, elle tâche de rappeler à elle celui qui la fuit. Les 
vrais pasteurs ne pensent pas à jouir de leur dignité mais à s’acquit- 
ter de leurs devoirs. Et lorsque quelque âme poussée par un mou- 
vement de frénésie s'élève contre eux et en vient jusqu'aux reproches 
etaux injures, considérant qu'ils ne sont pas les dominateurs mais 
les médecins des hommes, ils ne se mettent pas en peine de s’en 
venger mais de les guérir. (Séim. past., p. 55). 


Cette charité ne s’exerce pas, en effet, sur des esprits purs mais 
sur des êtres en chair et en os. La miséricorde qui s’apitoie sur les 
misères spirituelles ne reste pas indifférente aux détresses maté- 
rielles. À la suite de saint Jean Chrysostome, c’est tout un traité de 
l’aumône que Barthélemy des Martyrs écrit dans son Séimulus pas- 
torum, Il pouvait parler en maître lui qui se considérait comme 
étranger dans sa maison épiscopale et qui regardait les pauvres 
comme ses maîtres et ses seigneurs (Vie, p.579). Îl fait de l’aumône 
pour tous un devoir strict. Il veut qu’on la prélève sur des biens lé- 
gitimement acquis, pour la réparation des péchés, qu’on la fasse 


libéralement et à proportion de ses biens, avec discrélion suivant la 


diversité des temps, des besoins et des personnes, sans vanilé mais 
avec joie, tendresse et compassion. Ces pages du Sfimulus pasto- 
rum sont un décalque du De offetis ministrorum de saint Ambroise 
sur le même sujet : 


& [I vaut mieux être obligé de se justifier des actions de miséri- 


corde qu'on a exercées et en souffrir des reproches que de témoigner 
de la dureté envers les pauvres. Nous avons nous-mêmes attiré sur 
nous les accusations de quelques-uns de ce que nous avons fait 
rompre en plusieurs pièces les vases sacrés pour racheter des cap- 
tifs. Nous ne l'avons pas fait sans raison, nous en avons parlé au 
peuple ; nous avons prouvé qu'il est plus utile de conserver les âmes 
à Dieu que de lui conserver de l'or. Car c’estlui qui a envoyé sans 
or les apôtres dans le monde et qui sans or a assemblé toute l'Eglise 
pour soulager les nécessités des pauvres... Ne valait-il pas mieux con- 
server des vases vivants que des vases inanimés? (Direz-vous au 
Seigneur) : (J'ai eu peur que les ornements ne manquent au temple 
de Dieu ! » Ne vous répondra-t-il pas : « Les sacrements et les mys- 
tères n'ont pas besoin d'or. On ne les achète pas avec de l'or ; on ne 
les révère pas non plus à cause de l’or... Les vases dont on rachète 
les âmes de la mort sont véritablement précieux. C’est là le véri- 
table trésor du Seigneur qui fait ce qu’a fait son sang ». (Séim 
past., p. 58). | 


*_ 
* * 


CR | . 21f. £ . 
À première lecture on pourrait s'étonner de ne trouver qu’au cha- 


pitre VI du Séimulus pastorum les leçons que le vénérable enseigne | 


aux pasteurs sur le zèle dans l’oraison, le goût de la contemplation, 
l'offrande du sacrifice. L'ordre de la charité n’est pas exclu par cette 
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négligence de la logique du plan de l'ouvrage. Une citation du texte 
du Pastoral de saint Grégoire met au point la pensée de l’auteur. 
Il veut que « le pasteur s’abaisse tellement par la compassion vers 
ses inférieurs el qu’en même temps il soit élevé au-dessus de tous 
par la sublimité de son oraison : de peur que le désir de s'élever 
vers Dieu ne lui fasse perdre le soin et la compassion des âmes fai- 
bles ou que, descendant vers elles par une tendresse de charité, il 
ne cesse de remonter toujours vers Dieu par les saints désirs ». 
(Stim. past., p. 62). Ne voit-on pas-pas dans ces lignes le nœud de 
la spiritualité épiscopale, l’équilibre parfait de la vie contemplative 
et de la vie active, le double aspect, théocentrique et anthropocen- 
trique, de la fonction pastorale? Parlant d’expérience, Barthélemy 
des Martyrs n’avait pas de peine à faire le commentaire des auteurs 
qu'il citait : 

« Malheur à vous, dit-il, Ô pontife de Dieu, si la source de la piété 
et de la dévotion se dessèche en vous. Car cette piété sincère et inté- 
rieure est véritablement la source d’eau vive qui arrose toutes nos 
vertus, qui sanctifie tous nos exercices, sans laquelle nous demeu- 
rons tout stériles et tout secs. C'est ce vin céleste qui fortifie notre 
cœur par une joie toute divine, c’estle baume qui guérit nos pas- 
sions ; c’est la langue par laquelle nous parlons à Dieu, comme dit 
saint Bernard, et sans laquelle notre âme est muette. C’est elle qui 
fait tomber en nous la manne du ciel et qui soutenant notre cœur 
par cette céleste nourriture le rend capable de travailler à la vigne 
du Seigneur et de porter le poids du jour et de Ia chaleur parmi les 
soucis et les occupations continuelles de la charge pastorale! 
Nous devons toujours tenir notre cœur élevé en Dieu et l’exposeraux 
rayons de sa lumière afin que notre oraison ayant allumé un feu 
dans notre âme, il en sorte une chaleur quise répande dans toutes 
nos actions. Il faut tâcher de nous procurer celte paix par nos efforts 
et la demander à Dieu par tous nos soupirs afin que parmi cette 
foule d’affaires et de distractions continuelles, notre esprit demeure 
tranquille et se conserve devant Dieu dans sa liberté et sa vigueur. 
C'est pourquoi saint Paul exhortant des évêques dans les Actes leur 
dit : Aétendite vobis et universo gregi. Prenez garde à vous et à 
tout le troupeau. Il les exhorte à veiller premièrement sur eux- 
mêmes afin qu'ils puissent veiller ensuite sur tout le troupeau. 
Malheur à vous, Ô pasteurs de l'Eglise, si quittant peu à peu la 
prière et ensuite la connaissance de vous-même et de vos devoirs, 
vous commencez à n'être plus touché de vos fautes et à ne faire plus 
de scrupules de certaines choses qui raisonnablement vous en de- 
vraient causer ». (Séim. past., pp. 62-63). 


Le développement de la pensée a fait passer insensiblement l'au- 
teur sur le plan de l’ascèse. Bien loin que, pour lui, l'action même 
la plus sanctifiante se suffise à elle-même, il montre comment elle 
tombe de son propre poids, si elle n’est relevée par l'oraison et Ja 
pratique contrôlée des vertus morales, Parmi celles-ci, la pureté 


-" 
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d'intention et l'humilité sont celles qu'avec un sens très aiguisé de 
la direction spirituelle Barthélémy des Martyrs juge les plus exigées 
pour la vie épiscopale parfaite. Les deux chapitres où il en traite for- 
ment peut-être les meilleures pages de son livre : elle soulignent 
l’union étroite de la contemplation et de l’action, de l’ascèse et de 
l’oraison. 

Suivons d'un peu près l’enchaînement de ces pensées du Séimu- 
lus pastorum : 


« La pureté d'intention d'un pasteur consiste à ne chercher que 
la gloire de Dieu et le salut de son peuple. C’est peu d’être bon au 
jugement des hommes, principalement dans un temps aussi miséra- 
ble que le nôtre mais il faut être bon aux yeux de Dieu. Souvenez- 
vous de cette parole très véritable que ce qui est vraietjusteest d'or- 
dinaire approuvé de très peu de personnes et qu’au contraire ce que 
la multitude et le plus grand nombre approuve est le plus souvent 
faux et mauvais... (Aussi) nous devons juger des choses selon 
qu’elles sont en elles-mêmes et non pas selon les abus et les faux 
jugements du siècle corrompu où nous vivons. C’est pourquoi dans 
les actions qui appartiennent visiblement à un évêque qui veut vivre 
selon l'Evangile, il ne faut consulter personne... Loin donc toutes 
les coutumes et toutes les pratiques qui ne sont pas conformes à 
l'esprit et à la doctrine de l'Evangile et aux exemples des saints... 
Que s’il y a quelques évêques qui vivant de la sorte paraissent sin- 
guliers comparés aux autres prélats de leur siècle, leur conduite 
néanmoins ne doit passer ni pour singulière, ni pour présomp- 
tueuse. Mais ceux, au contraire, qui sont assez hardis pour combat- 
tre les maximes et les exemples des saints tombent eux-mêmes dans 

. une singularité criminelle et dans un très grand orgueil. Et ce qui 
est encore plus insupportable, c’est qu’ils osent dire qu'il faut s’ac- 
commoder au temps comme si l’esprit de Jésus-Christ et les règles 
de l'Evangile devaient changer avec les temps et être asservis aux 
sentiments et aux affections des hommes; au lieu qu’on doit travail- 
ler à rendre tous les temps conformes aux ordonnances de l'Evan- 
gile.. Car c’est la chair et le sang et non point l'esprit de Dieu qui 
fait que notre siècle est devenu incapable de cette vertu si pure et si 
sainte des anciens Pères. C’est l'esprit humain qui voulant satisfaire 
ses désirs trouve toujours mille défenseurs et des raisons apparentes 
pour se couvrir et pour se défendre. Mais les paroles de Dieu et les 
règles des saints demeurent toujours fermes. Elles n’ont pas été éta- ‘| 
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blies pour changer avec le temps mais pour être immuablesetinvio-  # 
lables en tout temps et pour se soumettre et s’assujettir tous les i 
temps » (Stim. past., pp. 65-66). | 


r 


Cette logique surnaturelle que Barthélemy des Martyrs met dans 
toute la vie de l’évêque, dans sa conduite comme dans son oraison, 
l'entraine à des considérations sur l'humilité et la pauvreté qui por- 
tent encore l'empreinte de son esprit et de sa vertu personnelle. 

Il'envisage sous un double point de vue l'humilité propre à un 
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prélat qui est vraiment l'homme de Dieu : une humilité fonction- 
nelle et une humilité personnelle, À la suite de saint Grégoire, il 
fonde la première sur l'égalité foncière du genre humain et sur 
l'obligation pour tout supérieur de se défendre contre le réflexe de 
domination inhérent à sa charge. Sous cet angle, la hiérarchie est 
une suppléance conséquente à l’état actuel de l'humanité et son ac- 
tion est d'autant plus nécessaire qu’elle s'exerce dans un monde où 
l’espritne domine plus la chair. 


« La Providence de Dieu... a voulu que tous ne pouvant pas se 
conduire eux-mêmes, les uns commandent et les autres obéissent. 
Geux donc qui gouvernent ne doivent pas tant considérer la supé- 
riorité de leur charge qui les distingue des autres que l'égalité de la 
nature qui leur est commune avec eux et ils doivent se réjouir non 
de ce qu'ils commandent mais de ce que leur commandement est 
utile aux autres... Si l’homme devient aisément superbe lors même 
qu’il ne {trouve rien en soi qui lui doive causer de l’enflure combien 
le deviendra-t-il encore plutôt lorsqu'il se voit en autorité et en 
honneur? Afin qu’il en use comme il doit, il faut que, se ser- 
vant du pouvoir que sa charge lui donne, il combatte en même 
temps cet orgueil qu'elle lui inspire, et qu’il considère tellement 
les autres comme ses égaux qu'il s'élève néanmoins par un zèle de 
la justice contre les péchés et les dérèglements des hommes ». (Vie, 
p. 554). 


A ce compte l'autorité est une force morale, son prestige est 
avant tout supériorité de vertu, et son exercice un service de dévoue- : 
ment tel que le prescrit l'Evangile. Aussi avec quelle vigueur l'ar- 
chevêque de Braga flagelle-t-il tout ce qui n’en est que l'ornement 
extérieur et factice. Dans l'esprit du Concile de Trente qui prêche a 
aux prélats un train de vie modeste, une table frugale, un mobilier 
simple, il reprend à son compte les pages cinglantes de Gerson dans : 
son opuscule De temperantia et modestia praelatorum. Son apo- 
logie de la pauvreté épiscopale tient en trois points : elle est le 
moyen de plaire à Dieu, elle coupe court aux jalousies et aux ambi- 
tions humaines, elle entraîne par sa force conquérante au détache- 
ment et à la sainteté. (Séim. past., p. 71-74). Les apparences lrom- 5 
pent les hommes de jugement superficiel ; le jugement de l’histoire, « 
qui est celui de Dieu et celui de l'Eglise, ratifie que rien de grand, 


rien de solide ne se fait que dans le rayonnement de la première ES 
béatitude évangélique. ne 
. " fe 

Ainsi conscient des vues de Dieu qu’il a contemplées dans son | 
oraison, ainsi libéré du créé par le grand coup d’aile de la pauvreté, APE 
l’évêque est à même de s'acquitter de son ministère pastoral, soit : 123 


par son action administrative, soil par la prédication de la parole : 
de Dieu. Dans les derniers chapitres, le Stimulus pastorum s’attarde à 


charge et prêcher !... Que si vous êtes trop occupés pour vous ac-. 
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sur ce devoir primordial, sans pallier les difficultés qu'il rencontre, 
sans omettre les vertus qu'il suppose. JS 
La résidence épiscopale, on le sait, est une résidence active : elle 
ne renferme pas le pasteur dans les murs de sa cathédrale ni de sa 
demeure. Elle en fait le veilleur toujours en alerte sur les besoins 
de ses ouailles, le semeur de paroles toujours en dispensation de 
vérité divine. C’est à cet eflet que le Concile de Trente attache tant 
d'importance à la visite pastorale. Sans attendre ses décrets, Barthé- 
lemy des Martyrs s’en était acquitté avec soin dans son diocèse de 
Braga. Il pouvait donc en parler avec l’autorité du réalisateur. 


« Entre tous les soins qui doivent occuper les évêques, il n’en 
est point de plus grand que celui de la visite. Elle est comme l'âme 


de la conduite épiscopale puisque c’est par elle que l’évêque com- | 
munique sa présence et sa charité à tout le corps de son Eglise et ë| 
qu’il répand les grâces et les bénédictions du ciel sur tous ceux qui | 


en sont les membres. Comme le soleil dans son cours remplit la *| 
terre d’une lumière et d’une chaleur qui vivifie toutes choses, ainsi 
l'évêque dans sa visite éclaire et anime tout par ses exhortations et 
ses remontrances... Il s’informe par lui-même de la conduite des 
pasteurs, il fortifie les bons il réveille les négligents, il corrige les 
mauvais... enfin il rend en mille manières des assistances et des 
secours à l'Eglise qui est son épouse avec une vigilance et une ten-, 
dresse que nul autre ne peut avoir et qui est toute renfermée dans 
la grâce de son caractère et de sa personne » (Stim. past., p. 53), 


La parole du salut n’est donc point enchaînée. C’est à son héraut 
de la faire entendre. Avec quelle insistance, le Concile de Trente ne 
dira-t-il pas que la prédication est au premier rang des devoirs des 
pasteurs, que c’est la fonction principale, le rôle essentiel des évè- 
ques. En France, avant que saint Vincent de Paul ne donne à Saint- 
Lazare le secret de sa petite méthode, les pasteurs seront bien lents 
à prendre conscience de leur devoir d'état, ou confondant le message 
évangélique avec la pieuse grandiloquence, ils tâtonneront dans un 
mauvais goût et une médiocrité déconcertante. Barthélemy des Mar- 
tyrs n'avait pas porté en vain l’habit des Frères Prêcheurs : il sti- 
mule les pasteurs à se faire les dispensateurs fidèles des vérités de 
Dieu : 


(Il faut que l'évêque soit tout rempli de ce feu que Jésus-Christ 
est venu allumer dans le monde et que le Saint-Esprit a apporté du 
ciel... Il faut qu'il soit occupé sans cesse à gagner des âmes à Dieu, 
prêchant souvent par sa parole et toujours par son exemple... Que 
dites-vous à ceci, pasteurs lâches et paresseux, qui avez tant d’ar- 
deur pour vous élever à une dignité qui vous rend prédicateurs de 
l'Evangile et qui avez tant de tiédeur et de négligence pour vous 
acquitter de ce devoir ? Jésus-Christ dit qu’il a été établi pour pré- 
cher et vous dites que vous ne pouvez tout ensemble faire votre 
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quitter tout ensemble de ces deux choses, déchargez-vous sur les 
autres d’une partie de vos soins mais réservez-vous la prédication 
et l'instruction de votre peuple. C’est ce que vous ordonne le VIe 
Concile de Carthage,.. Qu'y a-t-il de plus indigne que de voir un 
évêque s'embarrasser dans des occupations toutes séculières et ne 
donner que très peu ou point de temps à la lecture et à la médita- 
tion des livres saints pour se rendre capable d’instruire son peuple. 
Mais, disent-ils, nous lui donnons des prédicateurs qui s’acquittent 
de ce devoir mieux que nous le ferions nous-mêmes. Ce n’est pas le 
sentiment du I[° Concile de Séville (car) quand il arriverait que l’é- 
vêque aurait moins de lumière et de science et moins de facilité à 
s'expliquer, il est certain néanmoins que sa parole a une force et 
une efficacité que n’a point celle des autres », (Sim. past., p. 75). 


L’embarras et le respect humain ne sont pas d’ailleurs les seuls 
et vrais motifs qui ferment la bouche de ceux qui devraient parler. 
La vraie faiblesse vient de leur pusillanimité. Le silence évite bien 
des ennuis, bien des inconvénients, bien des persécutions. La vérité 
suscite tant de contradictions ! Depuis les jours du Christ, elle 
porte le glaive de division non seulement à l’intérieur des âmes mais 
au cœur de toute société. Barthélemy des Martyrs ne cherche pas à 
dissimuler la difficulté. | | 


« Considérez, dit-il, vous que Dieu a établi évêque dans son 
Eglise, qui sont ceux auxquels il vous envoie pour les instruire et 
et les gouverner... Lors donc qne nous sommes traversés... dans 
nos meilleures entreprises, nous ne devons point perdre courage... 
Comment.un évêque pourra-t-il se troubler ou tomber dans l’abat- 
tement lorsqu'il se verra décrié par des hommes charnels et sécu- 
liers... Les saints ont souffert de la sorte et vous voulez vivre sans 
peine... au milieu d’un monde où le péché règne et où la flamme 
des désirs terrestres et charnels dévore tout? » (S{im. past., p. 77). 
On sait où mène cette forme de courage. « Les évêques d'ordinaire 
abandonnent les principaux devoirs de leur charge parce qu'ils 
sont faibles et lâches et que voyant leurs parents ou leurs amis se 
plaindre de ce qu’ils s’exposent à déplaire aux grands de ce monde, 
ils se laissent aller à ces persuasions basses et intéressées. Mais 
pour vous, demandez à Dieu un cœur ferme et constant qui de- 
meure inviolablement attaché à tout ce que vous croirez qu’il dési- 
rera de vous. Ne croyez point tous ceux qui s'efforcent de vous per- 
suader du contraire. Méprisez leurs conseils et toutes leurs sollici- 
tations, quelques violentes qu’elles puissent être. Vous n'avez rien 
à perdre ni à espérer en cette vie et lorsqu'il s’agit de remplir votre 
charge, il n’y a point d'homme sur la terre que vous deviez crain- 
dre. C’est pourquoi soyez ferme et courageux et en même temps 
sage et circonspect et ne pensez en toutes choses qu’à plaire à Dieu 
seul » (Séim. past., p. 93-94). ; 


Ces mots sont tout pleins de la grande sagesse de Barthé- 
lemy des Martyrs. Elle éclate encore dans les dernières pages 
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de son Stimulus pastorum où il joint à la magnanimité la pru- 
dence. N'est-ce pas par excellence la vertu du chef, le critérium du 
pasteur ? Le IVe Concile de Carthage (9) le pensait pour tout candi- 
dat à l'épiscopat : « Qu’on examine s’il est naturellement prudent, 
s’il est modéré, s'il est humble, s’il est doux et affable, s’il est ten- 
dre et compatissant ». Rien de moins ecclésiastique que la démesure. 
Le grand calme de l’archevêque n’apparaît pas moins dans la séré- 
nité de son livre que dans sa conduite au Concile ou dans les démé- 
lés qu’il eut avec la cour de justice de Braga. Il avait retenu le mot 
de saint Augustin : « C’est une inclination qui est naturelle à tous 
les hommes et dont presque personne ne se défend : lorsque nous 
sommes touchés par quelques apparences qui rendent une chose 
croyable, nous aimons à prendre nos soupçons et nos conjectures 
pour des choses certaines et assurées sans considérer que souvent 
- les choses le plus fausses paraissent très croyables et que les plus 
vraies paraissent incroyables... » « Nous devons (au contraire), 
poursuit le vénérable, n'être pas précipités dans nos jugements, ne 
point juger témérairement de ce qui n’a pas encore été bien exa- 
miné, ne nous laisser pas surprendre aussitôt que nous entendons 
dire du mal de notre prochain et ne pas croire indiscrètement des 
accusations qu’on ne prouve point ». (Sim. past., p. 104-106, pas- 
sim). Ce sens de l'équité, signe de sagesse, n'est-ce pas l’apanage de 
celui qui, dans son Eglise, est juge autant que chef et docteur? « La 
prudence est la mère de la force », elle est aussi le soutien de la ma- 
gnanimité épiscopale, La conclusion du Séimulus pastorum rejoint 
celle du De consideratione de saint Bernard. Barthélemy des Mar- 
tyrs se devait de le rappeler à tous les pasteurs d’Eglise. 


IT 
Avec l’Episcopalis sollicitudinis enchiridion de Louis Abelly (10) 


: (9) Barthélemy des Martyrs suit l'opinion de son temps sur l’existence 


historique de ce concile. 

(10) Louis Abelly (ou Abeline) est né en 1694 à Paris et y fit ses 
études en Sorbonne. Attaché à M. Vincent dès 1533, il est envoyé par 
lui en 1640 à Bayonne pour aider F. de Fouquet comme official et vicairé 
général (« Il profitait de sa charge pour réunir des notes sur les fonctions 
des évèques et de leurs familiers »). Quand son évêque est transféré à 


Agde en 1644, il rentre à Paris comme curé d’un village environnant, 


puis à Saint-Josse, une paroisse pauvre (« de 29 maisons ») où il mène la 
vie commune avec quelques autres prêtres pieux et savants. Les Filles 


de la Croix retiennent sa direction (1650) et l'Hôpital générai de la Sal- ee 
pêtrière son ministère (1657). En 1662, ïl est nommé évêque de Rodez 


où il fait son entrée deux ans plus tard « assez splendidement, homme 
de 70 ans environ », dit naïvement un témoin qui jugé de son âge par sa 
santé déjà affaiblie. Au bout d’un an, une atteinte d’hémiplégie le frappe 
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nous abordons un autre genre de pastorale épiscopale. Le temps a 
passé. En dépit de l'obstruction gallicane, l’œuvre du Concile de 
Trente a fait son chemin dans les âmes. La réforme bénéficiale a 
pénétré dans les institutions ecclésiastiques, la réforme cultuelle et 
sacramentaire a renouvelé le peuple chrétien ; la réforme hiérar- 
chique et cléricale a trouvé de précieux auxiliaires en M. Bourdoise, 
M. Vincent, M. Olier. Abelly prend la plume pour consigner ces ré- 
sultats. Il le fait avec le même sens traditionnel que ses devanciers 
ou ses contemporains, mais en profitant de l’acquis d’un siècle d’ex- 
périences, d'essais et de réussites partielles. C’est une « somme » de 
théologie épiscopale qu'il condense en un gros livre de six cents 
pages, tout un traité d’allure classique où les détails positifs se mé- 
lent aux commentaires ascétiques et mystiques. 

La personne de l’auteur disparaît dans l'importance et l’abon- 
dance du sujet traité et parmi les autorités dont il se réclame, saint 
Charles Borromée tient la première place. N’est-il pas « l’initiateur 

de génie à qui il faut toujours remonter dans l’histoire religieuse 
d'alors » ? (11). Depuis un siècle, le saint archevêque de Milan s’est 
imposé à l'Eglise de France. Dès 1582 des décrets de ses Conciles 
provinciaux ont pénétré à Lyon. Sa vie écrite par Giussano a été tra- 
duite en 1615 par l’oratorien M. de Soulfour ; vers 1643, M. Olier et 
ses prêtres de Saint-Sulpice ont édité les Acta -Ecclesiae Mediola- 
nensis, (ces gros volumes dans lesquels, on peut le dire sans crainte 
de se tromper, sont renfermés presque tous les trésors de la sagesse 
et de la science pontificales dont l'archevêque, saint Charles Borro- 
mée, a été préposé par Dieu en ces temps comme le modèle le plus 
parfait de la vigilance et de la sollicitude épiscopales ». (Enchiri- 
dion, prologue {sans pagination]). L'assemblée du Clergé de France 
en 1657 a imposé l’ouvrage à l'attention de tous les évêques et sui- 
vant le vœu de M. Tronson, ces pages ne tarderont pas à devenir 
une de leurs meilleures lectures spirituelles. En écrivant son Enchi- 
ridion, en 1668, Abelly s’efface devant cette grande figure de sain- 
teté épiscopale: Il emprunte les lettres et les actes de celui dont 
« l'univers chrétien proclame la compétence en fait de discipline, la 
vigilance dans son ministère pastoral, la constance à défendre la di- 
gnité épiscopale, le zèle à combattre sous l’autorité du Siège apos- 
tolique les ennemis de la religion catholique » (Ænchiridion, dédi- 
cace latine à Clément IX, p. 4). Il a sous les yeux la vie de saint 


au cours de la visite pastorale. Il revient à Paris en 1665, se retire à 
Saint-Lazare où il ne meurt qu’en 1691 après avoir écrit, entre autres 
nombreux livres. sa fameuse vie du vénérable serviteur de Dieu Vincent 
de Paul. 

(11) A. RéBeLLrAU, Un épisode de l'histoire religieuse du XVIIe siècle, 
Revue des Deux-Mondes, août 1903, p. 549. 
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Charles écrite par Bascapé; il y puise à pleines mains. Son Enchri- 
dion devient ainsi un compendium de l’œuvre de Milan. La docu- 
mentation patristique qu'il utilise d’ailleurs abondamment ne se 
trouve pas déparée par ce nouvel appoint. Dans les longueurs et les 
répétitions, l'ouvrage s’illumine des leçons dela vie et du plus pur 
esprit borroméen. Il se divise en trois parties traitant successive- 
ment des dispositions, des fonctions et des vertus que requiert l'é- s 
piscopat. Le livre s’achève par un appendice sur le vicaire général et | 
par une série de formules administratives. On saisit le caractère | 
pieusement pragmatiste de l’ouvrage tout entier. i| 

Il apparaît dès l’abord des onze chapitres qui forment déjà un 
traité complet des préliminaires de l’épiscopat : vocation intérieure, 
conscience de la sublimité, des difficultés et des fruits de la charge, 
droiture d'intention, idonéité de science et de vertu, choix des auxi- 
liaires, institution liturgique. Les premières pages donnent le ton 
du sujet. Il s’agit du dessein mystérieux de Dieu qui veut prolonger 
dans son Eglise la fécondité surnaturelle de sa paternité. C'est le 
secret du Maître des cœurs. Vocavit ad se quos voluit. Non vos me 
elegistis sed ego elegt vos. Après avoir cité les noms des saints qui 
n’ont pas voulu présumer un tel honneur, Abelly emprunte à Baro- 
nius ce cas d’un certain Constantius, diacre de l'Eglise de Milan et 
ancien compagnon de saint Grégoire quand il était apocrisiaire à 
Constantinople. Son nom était sur toutes les lèvres pour occuper le 
siège épiscopal alors vacant. C'était un homme très éprouvé : Gré- 
goire le savait et cependant il ne voulut rien faire en sa faveur pour 
ne pas s'immiscer en cette élection de peur de prévenir le conseil de 
la vocation divine. Dans une lettre de saint Charles à l’évêque de 
Mantoue, également citée dans l’Znehiridion, on lit la même réserve, 
la même discrétion : 
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« Dans votre promotion, j'espère que votre œuvre sera d'autant 
plus fructueuse et salutaire que l'affaire s’est traitée avec plus de 
simplicité et de droiture, sans aucune intervention de votre part. à 
Vous êtes comme un bon arbre transplanté dans une autre province. 
Je n’en ai pas de chagrin... Vous avez obtenu cette charge et cet 
honneur non de vous-même mais. de par Dieu et je ne doute pas que 
vous ne soigniez avec grand zèle et que vous ne fassiez prospérer: 
cette vigne insigne, Dieu sera présent à votre travail et tandis que 
vous arroserez de vos labeurs la pne de Dieu, il y donnera l’ac- 
croissement » (Ænch., p. 9). 


Ces considérations s’imposent à la conscience de tout candidat à 
cette charge redoutable aux anges eux-mêmes. Les réflexions sur la 
sublimité de l'état épiscopal (ch. Il, s. 1) ne sont pas nouvelles. 
Abelly les redit après bien d’autres auteurs spirituels. Il est plus 
original lorsqu'il avertit son lecteur des difficultés et des périls 
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auxquels on pourrait s’exposer imprudemment (ch. 2, s. 2, 3). Pour 
écarter toute illusion, il montre ce qu'est une vie épiscopale bien 
remplie et vraiment digne de ce nom. En quelques pages, il résume 
en traits saisissants l’histoire de l’archevêque de Milan et il montre 
quelles difficultés il éprouva de la part des prêtres et des clercs, de 
la part des curés et des ‘recteurs d’Eglise, de la part des confesseurs 
et des prédicateurs, de la part des chanoines de cathédrale ou des 
collégiales, de la part des religieux et des moniales, de la part des 
fidèles et gens de sa maison, de la part des magistrats et des nobles, 
de la part des officiers de sa curie et de ses plus proches parents... 
Voilà, dit Abelly, le lot de la charge épiscopale (Ænch., p. 21 à 25). 
Au vrai, il y a là de quoi déconcerter le courage le plus hardi mais 
ce n’est qu'un côté du tableau et il ne faut pas oublier les fruits et 
les récompenses qui résultent d’un si vaste labeur. 


« Si le fait de coopérer une fois au salut d’une seule âme a tant 
de valeur, quel mérite n’acquiert pas l’évêque qui, non pas une fois 
mais à longueur de vie, non pas pour une seule âme mais pour des 
milliers, se consume tout entier. Son œuvre de charité est d'autant 
plus fructueuse et plus efficace qu’elle vient de plus haut ; ses béné- 
dictions se répandent plus nombreuses etsur un plus grand nombre, 
son actidn hiérarchique a non seulement plus d'autorité mais aussi 
plus de plénitude. Il doit donc espérer une récompense copieuse 
que dis-je, immense, celui qui y met toutes ses pensées, tous ses 
desseins, tous ses soins, toutes ses œuvres » (ch. If, s. 4). 


Après avoir opéré un nouveau sondage sur la droiture d’inten- 
tion, la science, la doctrine (c. IV), l'intégrité de vie surnaturelle 
(c. V) de son candidat, l’auteur de l’£nchiridion poursuit son exa- 
men de prévoyance dans les détails de la préparation prochaine et 
immédiate. [l veut que son disciple ait des habitudes d'ordre, de 
régularité (c. VL) et de travail qui le prémunissent contre le coulage 
de temps, de forces et de ressources auquel sont exposés ceux qui 
mènent une vie agitée. Après Bascapé, il prend encore saint Charles 
Borromée comme modèle de cette maîtrise de soi qui lui permettait 
au milieu de ses nombreuses occupations de multiplier son activité 
par la fermeté à se réserver les heures de Dieu pour la prière et la 
réflexion. « Il importe beaucoup, écrivait le saint Cardinal à un 
évêque nommé, que dès le début vous. établissiez un règlement de 
vie tel que vous puissiez le suivre sans vous relâcher de cette recti- 
tude. Quand vous l’aurez décidé, efforcez-vous de fixer certaines 
heures pour la lecture, la méditation, l'oraison, le saint sacrifice, 
sans qu'aucune visite, aucune affaire séculière, à moins d'urgence, 
ne puisse vous interrompre ni vous distraire » (Ench., p. 53). Cette 
discipline de vie sera évidemment facilitée par les familiers de la 


62 : P. BROUTIN 


mâison (c. VIL), le conseil de l’évêque (c. IX) et tous les membres de 
son officialité (c. VIII). 

En conclusion de cette première partie, Abelly écrit dans son 
Enchiridion des pages que l’on ne retrouve dans aucun ouvrage du 
même genre : un commentaire liturgique, ascétique et mystique 
(c. XI) des cérémonies de la consécration épiscopale (12). Dans ces 
rits et ces formules sacrées, l’auteur découvre l’idéal de la perfection 
requise de l’ordinand. Que de trésors de vie spirituelle condensés en 
ces interrogatoires, cette porrection d'insignes, cette intronisation, 
ces bénédictions et ces prières! L'enquête préliminaire semble nous 
reporter aux mœurs primitives du haut moyen âge. Aux explications 
d'un saint Jean Chrysostome, d’un saint Grégoire, d’un Bède le 
Vénérable ou d’un Pierre de Blois, Abelly découvre les ascensions de 
la foi et de la conversion des mœurs. Le revêtement de l’homme 
nouveau lui est présent dans les détails, par exemple des sandales 
chaussées pour marcher sans se souiller sur tous les chemins du 
monde, parcourir toutes les contrées et piétiner toutes les vanités. 
La croix pastorale est plantée au cœur de l'évêque pour que portant 
la mortification en lui-même il apporte la résurrection et la vie aux 
âmes. La tunicelle et la dalmatique que l’élu a déjà reçues au sous- 
diaconat et au diaconat le revêtent pour la plénitude de tous les ordres 
sacrés. [l reçoit sur les épaules d'abord, dans ses mains ensuite, 
l’'évangéliaire comme le fardeau léger de Celui dont saint Paul portait 
le nom aux nations, aux rois et aux fils d'Israël, L’onction de la tête 
et des mains figure la descente du Saint-Esprit reçu non pas avec 
mesure mais dans la plénitude du chef. En signe de cette autorité il 
prend en mains la crosse pour guider et soutenir, diriger et punir au 
besoin mais toujours dans un esprit de douceur les fils de cette 
église à qui il voue fidélité par son anneau symbolique. La mitre 
couronne et protège celui qui la porte comme un casque de salut. 
Les gants couvrent ses mains d’humilité, pour qu’elles restent nettes 
de toutes souillures, pour que la gauche ignore ce que donne la 
droite, pour que les témoins de leurs œuvres en fassent remonter 
toute la gloire au Père. Les trois dernières cérémonies sont l’intro- 
nisation, la bénédiction et le baiser de paix. Abelly y voit le nouvel 
élu montant sur sa cathedra pour y siéger en pleine autorité et cela 
lui rappelle le mot de saint Bernard : « Quelle chose monstrueuse 
qu'un degré élevé et un esprit bas, un siège suprême et une vie 
basse, un visage grave et des actes légers, une autorité immense et 
une volonté instable ! » (Ench., p. 138). La bénédiction venant de si 
haut répand sur tous les largesses divines, des grâces invisibles de. 
consécration et de pardon, de prières et de sacrifices, de bienfaits. 


(12) En 1656, il avait déjà écrit et publié à Paris un Praecipuorum 
consecrationis episcopalis rituum mystici et noise sensus. 
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C’est le royaume de la charité où le baiser de paix met la joie et 
l'éternité. 
x 
« *k * 

Après cette longue parenthèse liturgique, Abelly reprend le plan 
très simple de son livre tel qu’il se l’est tracé. Comme il a mené par 
la main son disciple depuis sa nomination $usqu’à sa consécration, 
il va le suivre dans l'exercice de ses différentes fonctions épiscopales 
qu’il étudie dans la 2° partie de l'Enchiridion. En remarque préli- 
minaire il signale l’impérissable souvenir que Bascapé avait gardé 
de saint Charles Borromée et du prestige surnaturel qui émanait de 
la seule dignité de son maintien. Le jugement populaire confirme 
les impressions de l'esprit chrétien et apprécie les mystères célestes 
à la sainteté extérieure et intérieure de celui qui les remplit (c.1) 
(Enceh., p. 143). C'est l'itinéraire où l’auteur suit pas à pas son 
dirigé depuis son arrivée dans son diocèse jusqu’à ses plus lointaines 
relations avec le Saint-Siège et l'Eglise catholique tout entière. A 
son entrée en charge, il lui recommande d'ouvrir les yeux sur ce qui 
se fait ailleurs mais surtout de prendre connaissance exacte de ce 
qu'ont fait ses prédécesseurs (ch. 11). Les débuts sont parfois péni- 
bles, les misères et les déficiences frappent toujours les premiers 
regards de ceux qui ont conçu un véritable idéal. Saint Charles Bor- 
romée en avait souffert à Milan (p. 155) et Abelly n'avait pas gardé 
meilleur souvenir de ses premiers contacts avec les clergés de 
Bayonne et de Rodez. Cependant, dit-il, il ne faut rien précipiter, 
souffrir bien des choses critiquables (Ench., p. 157), « corriger l’im- 
modération modérément », suivant le beau mot de saint François de 
Sales, et surtout observer pour acquérir l'exacte connaissance du 
niveau religieux, des mœurs, des institutions, des aspirations. Cette 
connaissance s’acquiert en des conversations, par de discrètes enqué- 
tes, par les rapports des vicaires forains, par visites particulières 
(c. III). Ce n’est qu’un peu à la fois que le nouyeau venu se rendra 
compte de la valeur surnaturelle de son clergé, de la science sérieuse 
ou factice des prédicateurs, des aptitudes réelles ou superficielles des 
confesseurs. Les examens multiples et variés fourniront une base 
précieuse de renseignements si l’on y suit intelligemment les formes 
canoniques (c. IV). Le 5e concile de Milan avait prévu avec une pers- 
picacité remarquable tous les détails de ces enquêtes. Abelly les 
énumère en dix longues pages de son Enchiridion (168 à 177). 

Il serait fastidieux de suivre sa précision minutieuse et érudite 
dans toute la série des fonctions épiscopales. Au temps où il écrit, 
cette étude présente moins d'intérêt historique qu'au début de la 
réforme catholique. Il n’y a qu’à recueillir au passage les réalisa- 
tions des décrets du concile de Trente. Même si elles ne sont pas 
parfaites, elles ont produit leur effet certain. La protection de la foi 
contre l’hérésie tient en haleine le zèle des pasteurs non seulement 
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dans les controverses mais dans des conversions signalées (c. V et 
V1). Les synodes sont réunis à époques régulières dans la plupart 
des diocèses de France (c. VIT). Ici et là, les visites pastorales ne 
cessent pas et les procès-verbaux qu’on en dresse prouvent qu'elles 
sont faites avec méthode (c. VIII). Les sacrements de confirmation 
et d'ordre sont conférés suivant les prescriptions du concile de 
Trente (c.IX, X). Les séminaires sont institués et dirigés suivant 
l'influence chaque jour plus prépondérante des disciples de M. Vin- 
cent et de M. Olier (c. XI). Les conférences ecclésiastiques se tien- 
nent tous les mois dans les cures les plus importantes (c. XII). La 
parole de Dieu est annoncée dans les prônes, les catéchismes et les 
missions (c. XIV). Le catalogue des fêtes est dressé (c. XV). Le culte 
des images et des reliques est plus discret ainsi que la crédulité aux 
miracles (c. XVI). Le régime des moniales a passé sous la surveil- 
lance des évêques (c. XVII). La collation des bénéfices offre moins 
d'abus qu’au commencement du siècle (c. XVIII). Les censures et 
cas réservés sont mieux respectés (c. XIX). La discipline des clercs 
monte vers une tenue plus conforme à leur dignité (c. XX). De tout 
-ce code de pastorale, trois chapitres de l’Enchiridion ont un intérêt 
toujours actuel : l’un concernant le soin que l'évêque doit apporter 
au respect de la liturgie et spécialement à la célébration exacte et 
pieuse de la sainte messe (c. XIII), l’autre excite l'amour qu'il doit 
à ses curés (c. XXI), le troisième lui rappelle que la sollicitude qu'il 
a justement pour son troupeau particulier ne doit pas lui fermer les 
yeux sur les nécessités de l'Eglise universelle (c. XXII). 

En une forte page de psychologie sociale, le concile de Trente 
avait rappelé avec quel respect et quelle dévotion le saint sacrifice 
doit être célébré. Il avait stigmatisé les abus d’avarice, d’irrévérence 
et de superstition qui s'étaient glissés dans les usages. Les temps 
sont changés : M. de Bérulle et son Oratoire ont rendu aux prêtres. 
le sens de la civilité de la maison de Dieu. M. Bourdoise, saint Jean 
Eudes, saint Vincent de Paul, M. Olier y ont introduit de l’ordre, de 
la décence, de la ferveur. Abelly cite les décrets des conciles de 
Milan et les exemples de saint Charles Borromée (pp. 319, 324, 325). 


Il termine son chapitre par un texte emprunté à un directoire qui | 


mérite mention. L’évêque de Tricarico, Octavius Frangipani y fait 
ces monitions : « 


« que par la répétition et réfection quotidienne ou tout au moins 
fréquente de ce saint sacrifice le prêtre croisse de plus en plus dans 
la piété, dans la vertu de son état, et soit confirmé en force, en cou- 
rage, en constance d'âme. La sainteté doit croître en proportion de 
la fréquence de la célébration. Ce résultat sera atteint si chaque jour 
l'esprit est rénové, si, comme d’un homme nouveau et comme d’un 
nouveau prêtre qui va célébrer pour la première fois, l’âme est revi- 
vifiée par une haine toujours nouvelle pour le péché, par la volonté 
toujours nouvelle de servir Dieu seul, Que le célébrant prononce 
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distinctement toutes les paroles du missel avec attenuon et gravité, 
sans hâte ni précipitation, sans traîne et prolixité onctueuses. Tout 
avec mesure pour une plus grande édification publique et une meil- 
leure dévotion personnelle. 

_Le saint sacrifice achevé, il faut apporter à l’action de grâces un 
soin non moindre que pour la préparation : que chacun garde un 
silence et un grand calme d’actions, de paroles, dé regards, d’ima- 
ginations. Si ses occupations ne lui permettent pas une longue action 
de grâces, que pendant un quart d’heure il se tienne en dévote médi- 
tation, s’examinant après coup sur ce qu'il a fait, luil avec quelle 
dévotion ? à quelle fin ? avec quel fruit ?... Toutes ses imperfections, 
ses langueurs, son aveuglement, ses attaches vaines, ses habitudes 
mauvaises et tenaces, les occasions de péché, ses nécessités doivent 
passer devant ses yeux, qu'il épande son cœur et ses désirs devant 
Dieu et implore avec instance l’aide de sa grâce et par la vertu et la 
chaleur de cet aliment par lequel il a été créé et revigoré, qu'avec 
une volonté ferme et tendue, il entreprenne de lutter au moins 
contre un défaut, de l'extirper de son âme pour le jour suivant où il 
célébrera encore le saint sacrifice » (Ench., p. 326-3237). 


A ce ton, on reconnaît l'influence que saint Charles Borromée 
exerça dans le renouveau liturgique qui suivit le Concile de Trente. 
Abelly l’éprouve encore dans son chapitre sur la vigilance que les 
évêques doivent garder sur ceux qui ont charge d’âmes. « Comme 


les curés. disait Bascapé, sont les principaux auxiliaires des” 


évêques dans le travail des âmes, ceux-ci doivent veiller avec un 
soin parbculier à favoriser l'administration de ceux dont le minis- 
tère leur est le plus nécessaire dans le gouvernement des églises et 
des peuples et doivent les couvrir d’une sollicitude toute spéciale ». 
Saint Charles avait coutume de recommander aux prédicateurs ce 


respect à ceux qui sont les pasteurs et les pères spirituels de leurs 


peuples. L'aide matérielle que ceux-ci leur apportent en dîmes ou en 
prémices est une juste compensation -de leur labeur spirituel. Le 
prélat doit les laisser à leur paroisse et ne pas les appeler à des be- 
sognes incompatibles avec les obligations de la résidence : c'est à lui 
tout le premier d'assurer l'observation d'une loi si difficile à res- 
taurer dans les mœurs cléricales. Il faut enlever toute excuse aux 
récalcitrants et les forcer à s'acquitter par eux-mêmes de leur minis- 
tère actif et personnel. C'est à eux qu'’incombent chaque dimanche 
la prédication de la parole divine au peuple et l'enseignement de la 
doctrine chrétienne aux enfants. A la disposition de ceux qui sont 
incapables d'un effort de mémoire ou de facilité de parole, on re- 
mettra un sermonnäaire ou un livre pieux dont ils feront la lecture 


publique. La sollicitude des évêques pour leurs curés ne doit pas 


« seulement les seconder quand ils sont en plein exercice; elle doit 
se faire plus délicate lorsqu'ils touchent au bout de leur carrière. 


: Quoi de plus triste que le délaissement d’un vieux prêtre mourant, 


surtout dans les paroisses .rurales el isolées !... C'est alors que le 
vicaire forain doit le visiter fréquemment, lui offrir les secours Spl- 


® 
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rituels et corporels dont il a besoin, lui assurer les sacrements et les 


prières de l'Eglise, l'aider à passer saintement de vie à trépas. À ce 


souci, on reconnaît la charité du Pasteur des brebis pour les pas- 


teurs des agneaux » (Ench., p. 431 sq.). 

L'autorité de l’évêque a-des limites; sa charité n’en a pas (Ench., 
p. 436). Outre da garde du troupeau confié à ses soins il est tenu de 
procurer selon sa mesure le bien de l'Eglise universelle. Abelly le 
lui rappelle en des pages fortement documentées. On n’attendait pas 
moins de celui qui fut regardé comme un ultramontain pour avoir 
écrit contre les jansénistes : De l’obéissance el soumission qui est 
due à N.S. P. le Pape en ce qui regarde les choses de la fot et 
contre les gallicans la Défense de la hiérarchie de l'Eglise et de 
l'autorité légitime de N.S. P. le Pape et de NN. SS. les évéques. 
Dans l'Enchiridion, il évoque le dévouement catholique d'un saint 
Jean Chrysostome, d'un Eusèbe de Samosate, d'un saint Basile 
qui, pendant la persécution arienne, suppléaient aux détresses des 
églises en péril. À Bologne, un ami de saint Charles Borromée, le 
Cardinal G. Paleotti, n’avait il pas signifié en ces termes, justement 
dans un sermon sur saint Basile, l’ordre de la charité épiscopale : 
qu’en recevant la charge épiscopale chaque évêque contracte un 
double lien : le premier avec l'Eglise universelle, le second avec 
l'Eglise particulière. à laquelle il est assigné (Ench., p. 437). C’est 
pour la cause commune qu'il défend la foi, qu'il songe à sa propa- 
gation lointaine, qu'il prend sur lui une part des échecs et des ruines 
des autres, bref, qu'il travaille toujours comme les apôtres dans le 
groupe des douze. Les conciles généraux sont des événements rares 
dans l’histoire de l'Eglise; l’esprit catholique est une charité de pra- 
tique quotidienne. £ = ‘ 

* 
- x + 

Pour achèver son tableau de la perfection épiscopale, Abelly a 
écrit une troisième partie de son Enchiridion en s’attachant aux 
vertus qu'elle requiert principalement. [1 les groupe artificiellement 
en une trentaine de citations d'Ecriture Sainte qu’il commente par 
des sentences extraites des saints Pères et de ses auteurs spirituels 
favoris. On y entend encore la voix des grands maîtres : saint Gré- 
goire, saint Basile, saint Jean Chrysostome, saint Pierre Chrysologue, 
saint Ambroise, saint Augustin, saint Bernard, saint Bonaventure, 
saint Pierre Damien. A côté des extraits de leurs œuvres classiques, 
quelques lignes de Pierre de Blois et surtout de larges emprunts aux 
discours synodaux de saint Charles Borromée. Ce procédé des 
chaines permet à l’auteur de résumer tout son enseignement en cita- 


tions choisies. C'est la meilleure conclusion à son étude et à notre 


article. 
Les textes bibliques forment d’ailleurs une phrase d’une admi- 
rable ampleur que développe encore l'harmonisation patristique : 
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ils suivent la ligne d'ascension spirituelle sur laquelle l’auteur invite 
son dirigé à la réflexion : 


€ Prête attention à toi et à tout le troupeau. Qui donc es-tu? 
réponds à Dieu. Ils t'ont choisi pour chef, ne cherche pas à t'en 
exalter mais vis au milieu d'eux comme l’un d’entre eux... N'aie 
pas de pensée d'orgueil : sois plutôt dans la crainte. Voici que je L’ai 
établi pour arracher et pour abattre, Pour construire et pour planter. 
Rends-toi recommandable à tous points de vue comme ministre de 
Dieu par une grande constance, besognant comme un serviteur 
attendant le retour de son maître, comme un bon samaritain pre- 
nant soin des blessés qu'il rencontre en chemin, non dans un esprit 
mercenaire, mais sans relâche, dans l’imitation de ceux qui par la 
foi et la persévérance sont entrés dans l'héritage promis. Quel est en 
effet le dispensateur fidèle et prudent que le Seigneur a établi sur sa 
famille ? Celui qui fait l’'aumône de son bien, qui fait le bien non. 
seulement en conscience et devant Dieu mais au regard et à l'Cdifi- 
cation de tous; celui qui se garde chaste et prudent, choisissant 
entre mille un conseiller, pour proférer de justes jugements. 
Exhorte, reprends, censure avec une entière palience, instruis avec 
un esprit de douceur. Fais attention à ne pas t’alourdir dans les 
soucis de cette vie car si tu cherches à plaire aux hommes, tu ne 
seras pas le serviteur du Christ. O homme de Dieu, fuis la cupidité, 
c’est la racine de tous les vices. À tous offre un exemple de bonnes 
œuvres. Celui qui aura fait et enseigné cel évangile celui-là sera 
grand dans le royaume des cieux, Celui qui cherche la gloire de 


‘ Celui qui l'a envoyé, celui-là est dans la vérité. Si donc vous 


m'aimez, soyez les pasteurs de mes brebis ». 

« Par ces paroles notre ‘divin Sauveur a instruit tous ceux qui 
sont appelés à une portion de la sollicitude apostolique : il nous a 
montré par là la véritable manière de paître son troupeau et cette 
tendre charité qui fait la principale partie du devoir pastoral... Il 
s’ensuit donc qu'’autant que nous devons aimer le Seigneur Jésus, 


‘ autant sommes-nous obligés d’avoir de la sollicitude pastorale et de 


la vigilance pour son troupeau. La preuve la plus réelle de notre 
amour pour le divin Maître, c'est 1 application forte et sincère à pro- 
curer le salut de tous ses enfants qu'il a confiés à nos soins et à notre 
conduite. Si nous nous intéressons sincèrement à la gloire de Dieu, 
nous brûlons du saint désir de lui plaire et de lui obéir; ce n’est 
point par des paroles qu'il faut le témoigner mais par les effets. Ne 
nous laissons donc ni décourager par le travail, ni affaiblir par les 
difficultés, ni intimider par les attaques de l’ennemi ; et que rien ne 
soit capable de nous détourner du saint ouvrage commencé. Appuyés 
sur le secours d'en haut et tout embrasés de son saint amour, mon- 
trons toute la force épiscopale dans nos délibérations et dans nos 
actions quand il s’agit de purifier, d'éclairer et de perfectionner ces 
âmes qui sont le temple du Saint-Esprit, destinées à le louer dans 
les siècles des siècles » (13). 


Paul Brourin, S. J. 


* 43) S. Cuarzes Borromée. Discours d'ouverture du IVe Concile pro- 
yincial de Milan (fin). 


COMPTES RENDUS 


Ignacio Iparraguirre, SJ. — Prätica de los Éjercicios de 
San Ignacio de. Loyola en vida de su autor (1552- 
1556). — Bilbao-Roma (Bibliotheca Instituti Historic: 

S. J., vol. ID), 1946, 55-320 pages. 


La publication des Monumenta Historiea Socielatis Jesu due à 
la diligence des Pères Jésuites espagnols, puis les travaux de l’Ins- 
titut Historique S.J. de Rome ont donné à l’histoire de la Compagnie 
de Jésus un renouveau d'intérêt dont notre Revue a signalé plus 
d'une manifestation. Le présent volume en est une nouvelle preuve 
et nous l’accueillons avec la plus sincère satisfaction. 


‘Présenté par le R. P. Leturia, dont les travaux ont savamment 


confirmé ou complété ceux des Pères français Cros et Dudon, il ne 


pouvait choisir meilleur patronage pour obtenir crédit auprès des 


historiens soucieux de méthode et d’objectivité. 
En parcourant l’ouvrage du P. Iparraguirre on se rendra compte 


que sa monographie relève d’une étude minutieuse des textes et. 


d'une présentation strictement scientifique. Les premières pages 


contiennent une bibliographie soignée : d'abord les documents d’ar- 


chives, puis les ouvrages et articles intéressant le sujet ou son con- 
texte historique. 

Les recherches ici consignées se ado à une tranche très pré- 
cise de l’histoire du livret ignatien : son usage et sa diffusion pen- 
dant la vie de son auteur, tranche capitale, il est vrai, pour appré- 
cier sa portée et son rayonnement effectif. 


L'Zntroduction nous expose brièvement ce que sont les £xer- 


cices Spirituels de S. Ignace : leur origine, leur nature, puis elle 
précise l’objet de l'enquête menée dans le corps de l’ ouvrage et ses 
sources. 

Les questions que soulève le petit livre de S. Ignace sont très 
nombreuses et le présent volume n’est que le premier tome d’une 
Histoire Générale des Exercices que nous promet son auteur. C’est 


dire qu'il se réserve d'aborder plus tard bien des aspects de ce vaste. 


sujet. Il se cantonne pour le moment dans l’étude des documents 
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qui reflètent l'influence directe de S. Ignace sur la diffusion de la 
méthode dontil est l’initiateur. C’est le rôle du directeur qu'il a en 
vue, laissant au tome suivant le soin d'examiner comment les pre- 
miers Jésuites ont été formés et dirigés par cette méthode. 

Au vrai, le P. Iparraguirre est le premier à aborder ce passion- 
nant sujet avec tous les éléments désirables. Si le P. Henri Bernard 
l’a devancé dans son Essai historique publié en 1926, c'était avec une 
information partielle et ses conclusions se sont avérées malheureuse- 
ment parfois fragiles. Il est ici (p. 46) jugé sans indulgence. C’est 
dans l’ample collection des Monumenta Historica S. J. à laquelle 
il ajoute une abondante moisson de documents fournis par les Archi- 
ves de la Compagnie de Jésus en Espagne et à Rome, que l’auteur a 
puisé ses matériaux. Il n’a pas ménagé sa peine et les résultats 
qu'il nous apporte inspirent largement confiance. 

Le chapitre [ envisage d’abord la diffusion des Exercices par 
S. Ignace lui-même jusqu’en l’année 1539. On peut y voir comment. 
le Saint s’est perfectionné dans l’art de la direction spirituelle. Les 
circonstances ont beaucoup contribué à assouplir sa méthode en 
l’adaptant aux besoins divers qu’il rencontrait dans les âmes. Le 
livret lui-même précise qu’on peui donner les exercices complets ou 
seulement « quelques-uns ». S. Ignace a souvent usé de cette forme 
abrégée surtout dans la première période de sa vie apostolique. On 
sait par Polanco que, dès Manrèse, il faisait beaucoup de bien par 
ses conversations spirituelles. Il en fut de même à Alcala et à Azpei- 
tia, où ses catéchismes au peuple étaient bien une manière d’ensei- 
gner très proche des Exercices Spirituels eux-mêmes. A Paris, le 
milieu change : Ignace se fait recruteur d’âmes d'élite destinées à 
un service insigne du Roi éternel. À Venise, à Rome ce sont des 
ecclésiastiques influents, des lettrés qu'Ignace transforme par sa 
méthode. Il n’a plus seulement en vue d’éduquer de bons chrétiens, 
mais de contribuer efficacement au bien général de l'Eglise. C’est 
vers 1539 que nous le voyons presque renoncer à donner lui-même 
les Exercices mais s'intéresser de très près à ceux qui les donnent. 
Son souci se porte alors sur la formation des directeurs. 1] pouvait, 
en vérité, enseigner aux autres cet art difficile de Ja direction lui qui 


_ possédait des dons admirables de tact et de persuasion; une sainteté 


rayonnante accompagnée d’un sens aigu de la mesure, une chaleur 
de parole toute spontanée qui laissait transparaître sa puissante 
personnalité. 

Le chapitre I embrasse ensuite les années qui marquèrent la 
fondation et les premiers ministères de la Compagnie de Jésus. 
Nous y voyons à l’œuvre successivement les compagnons d’Ignace 
mettant chacun son génie personnel dans la présentation de la mé- 
thode commune, L’historien souligne ici l’élément qui lui paraît 
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être le ressort caractéristique de sa diffusion rapide: c’est l’enthou- 
siasme qu’elle provoque chez ceux qui en sontles premiers béné- 
ficiaires. Beaucoup, tel Nadal, ne s’y “sont pas soumis sans appré- 
hension, mais une fois engagés, ils ne peuvent assez proclamer leur 
satisfaction ni stimuler leur zèle à en répandre le bienfait autour 
d'eux. Le Fèvre, Lainez, Araoz excellent à trouver des auxiliaires 
soit parmi des personnages influents, soit parmi d'humbles femmes 
qu’ils avaient formées pour donner les Exercices abrégés. Les résul- 
tats furent extraordinaires. Le P. Iparraguirre nous montre pièces en 
main le succès obtenu partout où les compagnons d'Ignace séjour- 
naient. Ames d'élite comme Canisius, monastères, groupes d’élu- 
diants ou familiers des cours royales trouvaient dans la méthode 
qu'ils leur proposaient le principe d’une transformation complète. 
Mais l’étude des documents atteste qu'il manquait souvent aux pre- 
miers Jésuites la stabilité nécessaire pour que les Exercices produi- 
sent leurs pleins effets. Là où le prédicateur ne fait que passer, il n’a 
pas le temps de s’y consacrer comme il faut. On y suppléait par des 
conversations adaptées aux besoins de chacun, quitte à réserver les 
Exercices eux-mêmes à quelques âmes plus capables de les goûter 
et d'en communiquer le profit. Le P. Iparraguirre prend, comme on 
voit, dans un sens très large, trop vague à notre avis, le terme 
d'Æxercices spirituels. Il s’agit souvent de la diffusion de l'esprit de 
S. Igaace plutôt que de sa méthode à proprement parler. 

Parmi les contrées qui furent rapidement les plus favorisées, il 
faut compter les villes universitaires, où les recrues de la Compa- 
gnie poursuivaient leurs études tout en s’adonnant à un apostolat 
fructueux. Paris, Coïmbre, Alcala, Louvain, Valence, Cologne, Pa- 
doue, jouirent ainsi des prémices de leur influence parmi les étu- 
diants. La source n’en reste pas moins à Rome : c’est S. Ignace lui- 
même qui agit par ceux qu'il a formés et dont il suit avec une solli- 
citude très attentive les travaux apostoliques. 

Ceux qui s'intéressent à la technique de l’évangélisation ne peu- 
vent négliger de connaître le chapitre II de la présente monographie 
où est étudiée avec grand soin l’organisation et la stabilisation de 
cette méthode ignatienne dans des centres qui n'étaient autres d'’ail- 
leurs que les collèges de la Compagnie. 

On sait, d'autre part, que la divulgation de cette méthode n’alla 
pas sans entraîner des oppositions. C'est à nous les rappeler qu'est 
consacré le chapitre IT. 11 n’y eut pas que les intellectuels antimys- 
tiques entraînés par Melchior Cano à se montrer récalcitrants. Des 
amis de la Compagnie, comme saint Thomas de Villeneuve ou Maître 
Mancio et le dominicain Soto, très bienveillants pour les fils de 


saint Ignace, se défiaient de leur méthode d’oraison où ils flairaient 
de l’illuminisme. 
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Les chapitres IV et V sont une étude objective de la méthode des 
Exercices à partir du texte même et.des documents primilifs qui 
l’éclairent et qui ont été recueillis par le P. Polanco. On envisage 
successivement dans le chapitre IV la préparation de la retraite, 
l'adaptation du lieu où se donnent les exercices, la formation du di- 
recteur, enfin l'histoire de la première édition et de sa diffusion. Au 
chapitre V on décrit l'attitude du retraitant et du directeur pendant 
les exercices ; on y examine spécialement le sens et l'importance de 
l'élection. 

Le chapitre VI glane à travers les documents les résultats spiri- 
tuels obtenus par les Exercices de $S, Ignace. Leur « fruit » se recon- 
naît à la ferveur qu’ils communiquent à ceux qui les font : pratique 
de l’oraison et des sacrements,kmétamorphoses spirituelles, vocations 
religieuses, réformes individuelles et familiales, réforme soclale : 
effets produits chez les étudiants, chez les prêtres, chez les évêques, 
parmi les religieux et les religieuses, tel est cet inventaire qui témoi- 
gne de l'influence exceptionnelle attachée à la méthode expérimentée 
par son fondateur dans la solitude de Manrèse On en conclura vo- 
lontiers avec le R. P. Iparraguirre que cette méthode a fait la gran- 
deur de l'œuvre accomplie par la Compagnie de Jésus. Pour en être 
comme la fleur cachée et modeste, elle n’en a pas moins assuré l’effi- 
cacité profonde et durable. C’est à saint Ignace qu'en revient la 
gloire après Dieu, comme l'ont établi ces pages en nous montrant 
en lui le formateur des premiers directeurs et un propagandiste 
dont le dynamisme s’est exercé par ses fils à travers le monde entier. 

L'ouvrage se termine par quelques documents transcrits en 
appendice, les uns historiques, les autres statistiques, tandis que 
trois cartes hors-texte mettent sous nos yeux les progrès de la diffu- 
sion des Exercices au cours de trois périodes successives. 

Le R.P. [parraguirre inaugure de main de maître une OEuvre que 
nous souhaitons voir mener à terme sans tarder. 

Michel OLPHE-GALLIARD, S. d. 


Marcel Lépée. — Sainte Thérèse d'Avila. Le'réalisme chré- 
lien. — Paris, 1947, Desclée De Brouwer (col. Etudes 
Carmélitaines), 680 pages. 


Du même. — Bañez et sainte Thérèse. — Paris, 1947, Des- 


clée De Brouwer (Bibliothèque de la Revue Thomiste), 

in-8°, 122 pages. 

En face des idéalismes qu’a produits le rationalisme des moder- 
nes, la pensée chrétienne affirme son réalisme objectif et transcen- 
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dant. La foi dogmatique nous en présente les éléments dans une 
synthèse dont elle nous garanti{ la solidité. L'expérience religieuse 
qui s’inscrit dans le témoignage des grands mystiques nous en 
offre, à son tour, comme une saisie intuitive et vécue où s'intègre 
tout le drame d’une destinée personnelle. Ce témoignage est-il rece- 
vable? Ceux qui nous le présentent sont-ils des rêveurs ? Sont-ils, au 
contraire, des réalistes riches d’un réalisme supérieur auquel leur 
fidélité totale au réel les a élevés? Tel est, me semble-t-il, l'objet 
foncier de l'ouvrage que M. M. Lépée vient de consacrer à sainle. 
Thérèse d’Avila. 11 n’a pas choisi au hasard — on le devine — ce 
témoin si peu contesté de la mystique la plus orthodoxe. La Réfor- 
matrice du Carmel est de ces âmes qui suggèrent spontanément 
l'épithète de « réaliste». Son premier, biographe Ribera avait déjà 
mis en valeur ce trait de sa physionomie spirituelle et nul n’oserait 
en discuter s’il a lu l’histoire de ses fondations. L'histoire intime de 
son âme, il est vrai, pourrait porter à croire qu'elle a plutôt rompu 
sans repentance avec ce « réel » que la vie quotidienne nous donne 
d’atteindre en ce monde. Cette prodigieuse extatique se plaît à nous 
révéler son commerce familier avec un au-delà dont l’irruption 
dans sa vie est si exceptionnelle que d’aucuns la qualifieraient 
d’ «irréelle ». Que faut-il donc penser de son expérience et quelles 
conséquences peut-on tirer des rapports qui rattachent celle-ci au 
donné même de la foi dogmatique? C'est un examen critique inté- 
gral du témoignage thérésien qui nous est proposé dans ces pages. 
L'historien qui les a conçues ne les a pas rédigées sans prendre au 
sérieux les exigences propres à l’objet de son investigation : l’his- 
toire d’uue âmé pose des problèmes de psychologie qu'on ne peut 
aborder en quelque sorte que par le dedans, en s’efforçant de péné- 


trer la personnalité de son héros, en la faisant sienne. M. Léfée re-. 


vendique donc pour l’historien de sainte Thérèse le droit de parta- 
ger sa foi. Davantage, il estime comme un devoir de l’adopter au 
moins à titre provisoire, tant cette foi semble inséparable de l’expé- 
rience dont la sainte nous décrit les étapes. À qui objecterait qu'il 
faudrait aussi pouvoir expérimenter soi-même les états mystiques 
éprouyés par elle, il répond que le témoignage de Thérèse suffit. Il 
pense, en effet, que tout croyant peut découvrir dans sa propre 
expérience des analogies avec celles dont les mystiques font état. 
Leur vocabulaire d'autre part, n’a rieu d’ésotérique : tout espzit de 
bonne foi, à quelque philosophie qu'il adhère, peut le comprendre. 
1 suffit de l'accepter sans préjugé pour communiquer intelligem- 
ment avec ces privilégiés de Dieu. z 

C'est encore un souci de méthode qui circonscrit le problème à 


une question de fait : Thérèse a-t-elle eu l'expérience de la réalité 


de Dieu? M. Lépée, en effet, se comporte en historien. Il laisse au 


pd Watà 


. 


DATES HONTE 7 


4| 
: 

à 
À 
5 
3 
Î 
: 

| 
| 
| 
4 


ni 0 


COMPTES RENDUS 73 


théologien le soin d’expliquer à quelles conditions et par quelles in- 
terventions une telle expérience a pu être accordée. L’historien li- 
mite sa compétence à l'analyse crilique du témoignage : il cherche 
à en connaître l’auteur avec le maximum d’ objectivité, à en démon- 
trer si solidement la sincérité qu’on ne puisse récuser la valeur de 
ses affirmations quand il raconte ce qu'il expérimente. Tel est l’ob- 
jet de l'ouvrage, telle est la méthode exposée dans l’Introduction. 

C'est une prise de position franche en face des historiens de la mys- 
tique plus soucieux de faire triompher leurs propres thèses que de 
respecter l'intégrité des documents dont ils prétendent rendre 
compte. Si l’agnosticisme de M. P. Guérin déclare rejeter les 
faits mystiques hors de la science, M. Lépée refuse cette attitude 
purement négative a priori. Au dilemme de M. Gilson dans son Dis- 
cours inaugural de la chaire de spiritualité à l’Institut Catholique : 

ou théologie ou histoire, il oppose une méthode synthétique qui, 
tout en respectant les données de l’histoire, accepte en son nom 
d'envisager les problèmes théologiques qu'impose la réalité des 
faits. Aussi les résultats de sou enquête dépassent-ils l’intérêt d’une 


. Simple monographie historique : la psychologie et la théologie y 


trouvent à s’enrichir, Les réserves que j'aurai à LORS n’en di- 
minuent guère la valeur d'ensemble, 

L'ouvrage décompose en trois étapes l’ilinéraire de la sainte. On 
y reconnait les trois aspects essentiels de son évolution. 

I. Thérèse à la recherche de Dieu : elle naît à un amour qui l’ar- 


-rache progressivement aux rythmes d’une vie humaine avec lesquels 


s’harmonisaient les tendances de son tempérament riche, affectueux, 
volontaire. La souffrance et surtout l’humiliation, surtout l’humi- 
liation de se découvrir trop peu logique avec sa foi profonde l’aident 
à s'ouvrir à des influences surnaturelles qui ont frayé leur chemin 
dans son âme à travers des épreuves, des lectures et un effort d'u- 
nion à Dieu la conduisant jusqu’à l'intimité familière avec Jésus- 
Christ présent en elle. Deux événements fortuits : la vue d’une sta- 
tue de Jésus-Christ couvert de plaies et la lecture des Confessions 
de saint Augustin devaient achever de la convaincre qu'entre les 
deux réalités suprêmes rencontrées sur sa route : Dieu et le monde, 


il fallait opter pour le premier par un don décisif et total. 


II. Sainte Thérèse se donne à Dieu. Cette seconde partie nous 
fait assister à l'effort que comporte la «réforme de soi » sans la- 
quelle les meilleurs désirs ne seraient que vaines chimères. La pra- 
tique de l’oraison mentale, l'amour de Jésus Christ, l'exercice des . 
vertus fondamentales (humilité et détachement), enfin l'amour de 


Dieu se concrétisant dans l'amour de l'Eglise et du prochain don- 


nent l’essor à une personnalité nouvelle dont M. Lépée analyse les 
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exigences : celles d’un don total de soi répondant à l'amour préve- 
nant du Seigneur. 
III. Dieu se donne à Thérèse. La troisième partie est consacrée 
aux états mystiques de la sainte. Un premier chapitre apprécie la 
valeur du témoignage de Thérèse en spécifiant d’abord la place que 
les faits mystiques ont occupée dans sa vié spirituelle. Une rapide 
revue chronologique permet de mesurer l'importance des circons-. 


tances dans lesquelles la contemplative a conscience d'une réelle, 


passivité. Elle les classe en deux catégories : les oraisons et les « vi- 
sions et paroles surnaturelles ». Que vaut son témoignage? « La 
sincérité de Thérèse ne fait pas de doute », reconnaît l'historien qui 
remarque en elle une nature merveilleusement droite, dénuée de 
tout goût et de toute habileté pour l’artifice quel qu'il soit. Elle a lu 
beaucoup, observe encore l'historien, mais sans détriment pour son 
inspiration personnelle aisément décelable dans sa pensée comme 
dans son style. Même lorsqu'elle systématise, on la sent peu théori- 
cienne et toujours très proche de l'expérience. Ces conclusions de 
M. Lépée permettent d'aborder avec confiance les descriptions mys- 
tiques de la sainte : elle n’est ni illuminée ni mythomane. 

La classification thérésieune des « oraisons » a été bien souvent 
étudiée, Son mérite est, nous l’avons dit, d'avoir été établie d'après 
l'expérience, à l'abri de toute théorie préconçue. Oraison de quié- 
tude, oraison d'union, mariage spirituel, ces trois aspects de la vie 
de Dieu en l'âme mystique recouvrent une grande variété de phé- 
nomènes vécus par Thérèse. Le présent ouvrage vaut ici surtout par 
l’exégèse très attentive des textes et le respect de leur chronologie. 
Nous assistons en quelque sorte à la genèse de ces définitions qui 
sontallées se précisant, toujours très fidèles à l'observation directe 
des faits, mais bénéficiant des lectures accumulées et des conseils 
reçus par la contemplative. La critique du témoignage thérésien fait, 
ressortir la permanence de la conscience à travers Les divers états de 
passivité surnaturelle et surtout le perfectionnement qu’y trouve la 
personnalité : bien loin de disparaitre dans un sentimentalisme plus 
ou moins déliquescent, elle s’affirme par l'exaltation de la volonté 


en possession d’un amour éminemment spirituel, tout opposé à quel- 


que effervescence émotionnelle que ce soit. Je ne puis que renvoyer 
à ces analyses minutieuses, un peu touffues, mais soucieuses d'une 
entière objectivité. On trouvera peut être ici cu là quelques insuf- 
fisances. Le chapitre VI, par exemple, qui traite des visions el pa- 
roles surnaturelles nous paraît un peu rapide. Il se contente de 
renvoyer aux travaux des spécialistes. Le sujet avait été traité plus à 
fond, il est vrai, par M. Oechslin (cf. RAM, avril-juin 1947) qui avait 
mis en particulière évidence la transcendance des phénomènes au- 
thentiquement mystiques par rapport à certains comportements pa- 
thologiques tels que ceux de la Madeleine de P. Janet, 
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Les conclusions qui se dégagent de l’ouvrage et dont nous avons 
dit plus haut la signification essentielle ont été rassemblées dans un 
long chapitre qui cerne de près la « réalité spirituelle » sous-jacente 
aux descriptions de la sainte. C’est toute la valeur vitale de l’expé- 
rience mystique qui permet de discriminer son réalisme conscient 
de la présence même de l’absolu et de le distinguer d’états émotion- 
nels sans objectivité. M. Lépée discute pas à pas les explications 
philosophiques qui cherchent à naturaliser les faits mystiques pour 
émousser la force de leur témoignage en faveur des données de la 
foi dogmatique. Ses conclusions montrent, au contraire, combien 
le don mutuel qu'implique l’expérience de l'amour divin couronne 
les promesses de la foi commune par une perception plus ou moins 
intuitive de la présence même de l'Esprit au sein de ce royaume de 
Dieu qu’elle achève authentiquement. 

Ce beau livre est bien digne de la reconnaissance des amis de 
sainte Thérèse et de tous ceux qui scrutent loyalement les richesses 
de la vie mystique. Une thèse secondaire le complète et met en relief 
le rôle que le P. Bañez a exercé sur sa fille spirituelle. Il est vrai 
que ce rôle a été parfois insuffisamment reconnu. Il est regrettable 
même que M. Oechslin, dans son étude pourtant si documentée, ait 
laissé complètement dans l’ombre le célèbre dominicain. Les quel- 
que 122 pages que M. Lépée consacre à Bañez et sainte Thérèse 
éclairent donc un aspect intéressant de la formation thérésienne. 
C’est très consciente de la nécessité du savoir pour assurer une 
bonne direction spiriluelle que la sainte s’est tournée à un moment 
difficile de sa vie vers les letrados capables de la rassurer sur ses 
voies. M. Lépée pense que la doctrine même du savant théologien 
devait l’aider à mieux comprendre la vocation mystique de la sainte. 
Il Jui était, en tout cas, impossible de traiter son sujet sans toucher 
par allusion à l'attitude du P. Balthasar Alvarez qui avait dirigé la 
Carmélite peu auparavant. On sait que ce jésuite était un tout jeune 
prêtre de vingt-cinq ans lorsque celle-ci commençait de se confier à 
lui. Ses hésitations s'expliquent assez par son inexpérience que ren- 
daient encore plus timide les conseils reçus de son Supérieur et qu’il 
faut replacer dans leur contexte historique. Il eut cependant le mé- 
rite de former sa pénitente aux vertus solides et de préparer ainsi 
les jugements favorables que porteraient sur elle les directeurs à 
venir. Lui-même, d’ailleurs, n’avait-il pas déjà ouvert la voie par des 
encouragements que le P. Bañez pouvait se contenter de confirmer ? 
Je crains que M. Lépée n'ait pas su se dégager assez vis-à-vis du 


P. Balthasar Alvarez des jugements portés naguère par Michel Mir. 


Cet historien n’est pas suspect de bienveillance envers la Compagnie 
de Jésus en général et le confesseur de sainte Thérèse en particulier. 
Ces réserves ne veulent en rien diminuer l'intérêt que présentent les 
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recherches enregistrées par cet opuscule. Son auteur reconnaît qu'il 
n’a lui-même fait qu’ébaucher un sujet dont une connaissance plus 
approfondie de Bañez permettrait de tirer encore parti. Il nous reste 
à souhaiter que cette invitation suscite des travailleurs aussi cons- 


ciencieux que l’auteur des présents ouvrages. 
Michel OcPH£-GALLIARD, S. J. 


Lettres de Sainte Thérèse de l’Enfant-Jésus. — Carmel 
de Lisieux, 1948, XXVI-470 pages. 


Le Carmel de Lisieux rend un inappréciable service à la cause 
dé sa « Petite Sainte » en publiant le texte complet des Lettres qu'il 
possède et qui constituent un document essenliel pour connaître 
dans ses profondeurs l’âme dont elles sont le reflet. S E. Mgr Picaud 
loue à justé raison la prudence qui avait dicté la réserve observée 
dans la divulgation des écrits thérésiens. L’évêque de Bayeux n'en 
est que plus à l’aise pour encourager la détermination prise aujour- 
d’hui de satisfaire les exigences d’une étude plus objective de leur 
doctrine spirituelle désormais classique. 

En confiant à M. l'abbé Combes le soin de diriger techniquement 
cette édition, le Carmel assurait tout le crédit désirable à une entre- 
prise qui déborde sensiblement le champ de la simplé piété. Nous 
nous fions donc aux déclarations de cet historien de métier qui 
nous garantit dans la préface l’ authenticité la plus rigoureuse d'une 
telle documentation. 

On ne s’est pas contenté de nous donner des textes matérielle- 
ment exacts. On nous les présente avec tous les éclaircissements dé- 
sirables pour que nous puissions les lire dans leur contexte histori- 
que. Inutile d’insister sur le progrès marqué par cette édition si on 
la compare aux quelques fragments transcrits en appendice dans 
l'Histoire d’une âme. Ce ne sont plus seulement cinquante-deux 
lettres plus ou moins remaniées que nous possédons dans cet ou- 


vrage, mais bien «deux cent quarante-six textes épistolaires » 


replacés dans leur ordre chronologique et fidèlement restiltués dans 
leur teneur primitive. La préface fait justement apprécier le mérite 
de ces amélioratiens consenties par celles qui nous livrent ainsi un 
trésor dans lequel leur passé se trouve singulièrement engagé. 

Nous ne pouvons inventorier dans le détail la mine ainsi ouverte 
à l'admiration et aux investigations de ceux qu'intéressent la phy- 


sionomie et surtout la doctrine de la sainte. Nous nous contentons. 
d'indiquer quelques-unes des caractéristiques de ce volume. Il dé-. 
bute par un prologue où nous trouvons les éléments d’une biogra- 


phie de l'enfance de sainte Thérèse avec ses lout premiers billets et 
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les témoignages de ceux qui l’ont approchée de plus près à cette 
époque : sa mère en particulier. Puis, année par année, ce sont les 
documents eux-mêmes précédés d’un court mémorial des événe- 
ments essentiels qui s’y sont déroulés pour la sainte. De nombreuses 
notes courent au bas des pages précisant maints détails et fournis- 
sant une bibliographie précieuse. Chaque lettre comporte d’abord le 
nom de son destinataire et, quand cela est nécessaire, une brève 
explication sur le contenu ou sur les circonstances qui en éclairent 
la portée. Plusieurs fac-similé mettent sous nos yeux la graphie de 
l’autographe et en rendent plus vivant le texte littéral. Suit un épi- 
logue où nous sont rappelés les derniers moments de la Carmélite ; 
puis l’acte d’offrande à l'amour miséricordieux témoin de l’intime 
communication de son âme avec Dieu. Enfin les dates de la glorifi- 
cation de sainte Thérèse de l’Enfant-Jésus, répertoire qui ajoute à ce 
volume un très utile élément de travail. 

Les tables nous indiquent successivement le nombre de lettres 
par époques : puis par rang de destinataires; puis par ordre chro- 
nologique. 

Nous voilà donc en possession d’une édition parfaitement com- 
prise et réalisée. En en parcourant les pages nous y découvrons une 
Thérèse merveilleusement enracinée danr son temps et dans son mi- 


lieu : enfant, ses lettres sont d'une naïve sensibilité, mais combien 


viriles quand elles abordent les thèmes fonciers de cette âme sans 
réticence ! Les leltres à ses sœurs restent les joyaux de cette collec- 
tion. On aime à les lire dans leur expression spontanée, sans les re- 
touches qui en amoindrissent le tranchant vigoureux. La tonalité 
générale reflète une époque dont nous pouvons peut-être nous sen- 
tir irrémédiablement éloignés ; il n’en reste pas moins que la doc- 
trine sous-jacente aux effusions d’une tendresse très féminine jette 
une singulière clarté sur les besoins les plus actuels de nos âmes. 

Souhaitons que l’Æistoire d'une âme nous soit très prochaine- 
ment donnée avec les mêmes garanties d’objectivité et le même 
souci d'intelligence. M. OLPHE-GALLIARD, SJ. 


x 


Henry Duméry. — Les trois tentations de l’apostolat mo- 


derne. Adresse de S.E. le Card. Sauièce. — Lettre-Pré- 
face du R. P. Maydieu, O. P. — (Collection « Rencon- 
tres 28). — Paris, Les Editions du Cerf, 1948. 162 p. 


Cet excellent petit livre. si riche de substance et de suggestions, 


‘doit rendre le plus graud service à tous ceux que préoccupe le pro- 


blème si urgent et si délicat de l’Action Catholiqueet de sa méthode. 
Il se présente comme une réflexion critique sur l’une et l’autre. 
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Il dénonce avec vigueur et précision — souvent avec humour — 
trois formes d'aliénation qui guettent le spirituel à toutes les épo- 
ques de son engagement terrestre : le pragmatisme, le faux messia- 
nisme, le cléricalisme. A chacune de ces déviations correspond une 
partie du livre. 

Cette division toutefois, pas plus d’ailleurs que le titre de l’ou- 
vrage, ne doit pas nous laisser croire que ses objectifs soient pure- 
ment, ni d’abord négatifs. C’est à fixer les conditions, /a condition, 
d’une action catholique digne de ce nom que s'applique chacune de 
ces pages. Cette condition réside dans l’absolù primat du spirituel et 
dans sa pureté. 

Libérer Le spirituel de toutes ses aliénations acluelles ou possi- 
bles, sans cependant le rendre inactuel ou inefficace ; retenir l’ac- 
tion dans la vie intérieure qui l’alimente et la justifie, sans diminuer 
pour autant l’âpreté de l’engagement chrétien dans le monde; ne 
jamais sacrifier la pureté du message ou la pureté des chrétiens, 
sous le prétexte illusoire de leur plus grande efficience ; et, inverse- 
ment, ne pas négliger d'agir, avec l’excuse, hypocrite ou paresseuse, 
“que l'engagement compromet et salit : telles doivent être les com- 
posantes fondamentales, apparemment contradicioires, en réalité 
complémentaires, que l’action catholique doit s'assurer, si elle veut 
rester fidèle à son esprit et être efficace de surcroît. 

Pareille attitude n’est réalisable qu’à l’intérieur de chacune des 
consciences, dans un effort d'adhésion spirituelle et de contrôle per- 
sonnel toujours repris. Avec l'Homme-Dieu et comme Lui, avec 
l'Eglise et comme Elle, la conscience chrétienne reste tendue entre 

les deux pôles de l’incarnation et de la transcendance. Mais cette 
tension n’est pas une dislocation. Elle est toujours orientée et uni- 
fiée en ce sens que les deux pôles extrêmes de la transcendance et 
de l’incarnation ne peuvent subsister en elle que par leur enrichis- 
sante corrélation. De la même façon qu'il ne saurait y avoir, pour 
nous, transcendance, sans un engagement effectif dans notre condi- 
tion bio-sociale, pareillement il ne saurait y avoir d’incarnation vé- 


ritable sans une « transcendance condescendante » qui la provoque 


et sans une visée transcendante qui la justifie. Dans cette perspec- 
tive, bien loin d’être trahis, amalgamés ou mutilés, le spirituel et 
l'humain atteignent, l’un et l’autre leur épanouissement moral et 
leur autonomie nécessaire, qui, tout ensemble, les libèrent, les ajus- 
tent et les unissent. c 
C’est en effet le mérite singulier de M. Duméry que d’avoir plei- 
nement mis en lumière comment Le processus de différenciation qui 
restitue les tâches profanes aux laïques, non seulement ne compro- 
met en rien le rayonnement spirituel du message chrétien, mais de- 
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vient, bien au contraire, la condition et le moyen pour l'Eglise 
d'être fidèle à la totalité de sa tâche. 

Mais la promotion du laïcat ne saurait en aucune façon entraîner 
l'abdication des prêtres. Allégés de besognes proprement humaines, 
ils auront toujours l’écrasante mission de « diriger les âmes, d’ins- 
truire les intelligences, de libérer les consciences », p. 146. Rame- 
née ainsi à l'essentiel, la mission du prêtre, au cœur de l’Action Ca- 
tholique, apparaît sans doute une perspective plus juste et avec un 
relief te vif et les exigences profondes de la formation apostoli- 
que s’en trouveront mieux éclairées. 

Si, en effet, le prêtre doit d’abord instruire et sanctifier, si sa 
mission est se ntiellement intellectuelle et surnaturelle, comment 
ne pas taxer d’aberration des programmes de formation sacerdotale 
qui s’attacheraient d’abord à transmettre des « trucs » et des « ficel- 
les », voire des méthodes scientifiques éprouvées, au détriment des 
sources premières de tout apostolat : un dogme correctement assi- 
milé, une vle intérieure indissociable de ce dogme? « Toute mysti- 
que qui ne prend pas racine dans le sol nourricier du dogme n’est 
n’est en réalité qu’nne exaltation biologique ou sentimentale, prête 
à retomber sur elle-même au moindre choc », p. 66. À une époque 
où se multiplient les dangers de l’Action Catholique et les exigences 
de tous ordres qu'elle entraîne pour les chréliens et plus encore 
pour les prêtres, il serait sans doute criminel de sous-estimer les 
valeurs intellectuelles ou spirituelles, faute de quoi le discernemer! 
de toute valeur devenant impossible, l’action apostolique étant livrée 
au sentiment, à la passion ou à la fantaisie, le surnaturel lui-même 
serait en dt. et immanquablement trahi. 

En souhaitant à son livre tout le succès qu'il mérite, nous devons 
remercier M. Duméry d’avoir illustré avec tant d'éloquence et de 
précision ces évidences, réputées premières, mais qu'on n’assimile 
pas si facilement ! 

René Roques. 
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Publications diverses 


— La dernière livraison de la RAM (octobre-décembre 1948) an- 
nonçait dans sa Chronique (p. 402) le volume de Mélanges offert au 
R. P. Cavallera, notre directeur, à l’occasion du quarantième anni- 
versaire de son enseignement à l'Institut Catholique de Toulouse. 


Nous le reprenons ici pour signaler l'intérêt que présentent pour - 


l'histoire de la spiritualité certains des articles qu'on y peut lire. 

_ À propos d'un traité ascétique qui a été fort lu au moyen-âge, le 
P. Alberto Vaccari, S. J., revient sur les conclusions de son éditeur 
le plus récent (1935), M. À. E. Anspach. Celui-ci l’atiribuait à saint 
Isidore de Séville. Il s’agit d'une exhortation à la vertu adressée à 
une femme et qui commence par ces mots : « Tuae non immemor 
petitionis hanc commonitiunculam pro animae tuae profectu, o 
carissima soror, tibi ut rogasti scribere-studui ». Dom Bernard Pez 
dans son Thesaurus aneedotorum novissimus que Migne (P.L. 134) 
a reproduit, le croyait inédit. En réalité, dès 1478, on l’imprimait 
en appendice au recueil des Viiae Patrum. Le manuscrit édité par 
Pez désignait l’auteur sous le nom d’un certain Adelaire (Adalge- 
rius) évêque inconnu écrivant à uné recluse également inconnue. 
Trois manuscrits français auxquels s’est rallié M. Anspach dési- 
gnaient S. Isidore de Séville. La tradition qu'évoque le P. Vaccari et 


qui compte de nombreux manuscrits conservés en Italie cherche à 


accréditer l'opuscule par l'autorité de grands noms : $. Augustin, 
S. Ambroise, S. Jérôme, S. Césaire. En fait, il s’agit d’une œuvre 
qui date de la seconde moitié du VII* siècle. Son auteur n’a pas 
l’étoffe de S. Isidore. Le P. Vaccari renonce à le désigner par son 
nom. | 


Le R. P. I. Hausnerr traite avec l’érudition qui lui est coutu- 


mière de L’imitation de Jésus-Christ chez les Byzantins. Il montre 
à travers force documents combien la tradition orientale se rappro- 
che sur ce point de celle d'Occident qu’elle a précédée. Les Pères et 
les écrivains des premiers, siècles sont unanimes à représenter la 
perfection chrétienne comme la reproduction des vertus et surtout 
des souffrances du Sauveur. Le P. H. insiste sur la confrontation de 


trois spirituels qui reflètent éminemment la doctrine de leurs mi- . 
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lieux orientaux : un anachorète du V° siècle dont l'influence a été 
grande malgré son monophysisme : le moine Isaïe, saint Maxime le 
Confesseur «le plus grand penseur byzantin », et un laïc, Nicolas 
Cabasilas bien connu pour sa doctrine sacramentaire et son idéal de 
la « vie dans le Christ ». 

Chacun de ces témoins dépose en faveur de la conviction univer- 
sellement répandue dans l’ Eglise — tant en Orient qu’en Occident 
— que l’imitation du Christ est la formule concrete de la perfection 
poursuivie par les chrétiens fidèles à l’évangile et à saint Paul. Cette 
imitation du Fils de Dieu demande de la discrétion : les orientaux 
comme les latins l’ont sagement reconnu. 

La thèse développée par le P. H. pourrait paraître un truisme si 
elle n'avait trouvé parmi les modernes des contradicteurs. Elle s’offre 
dès lors comme une mise au point opportune des allégations for- 
mulées notamment par M. W. Lossky dans son Essai sur la théo- 
logie mystique de l'Eglise d'Orient, selon lequel la piété des orien- 
taux se serait attachée à l'humanité glorieuse du Christ laissant dans 
l'ombre sa réalité historique. 

Les quelques pages que le R.P. Henri BERNARD consacre au scribe 
qui aurait transcrit la version «autographe » des Exercices spiri- 
tuels de S. Ignace ont pour but de rehausser la valeur de la version 
dite « Vulgate ». Celle-ci « qui fut adoptée par l’auteur comme l’ex- 
pression définitive de sa pensée » serait postérieure de six ou sept 
ans à la précédente. Ce scribe n’est pas le portugais Barthélemy 
Ferroni comme l'avait pensé l'éditeur des Monumenta dans le vo- 
lume consacré au texte des Exercices. Ce serait plutôt un certain 
Caçeres dont le nom apparaît souvent dans les documents relatifs 
aux délibérations de 1539. Il semble qu'il ait eu alors toute la con- 
fiance du saint Fondateur. Le P. Schurhammer, cependant, met en 
avant le nom du jeune Antonio de la Strada. 

Le P. Froèze pe Ros nous présente avec le sens critique qui donne 
tant de prix à ses ouvrages La vie et l’'Œuvre de Jean des Anges. 
Les travaux de M. Allison Peers, du P. Crisogono et de l’abbé Pierre 
Groult avaient déjà diminué le prestige de ce franciscain espagnol 
influent par les charges qu'il remplit, mais peu original dans la doc- 
trine mystique qu'il vulgarisa. 

On savait déjà qu’il devait beaucoup à Hugues de Balma, à Har- 
phius et à Ruysbroeck. Le P. Fidèle, après avoir retracé la vie de son 
héros qui fut Provincial de son Ordre, puis prédicateur de Marie 
d'Autriche, sœur de Philippe Il, et confesseur du Monastère royal 
des Clarisses de Madrid, insiste sur les emprunts que les Triomphes 
de l’amour de Dieu etles Dialogues sur la conquête du spirituel 
et secret royaume de Dieu ont fait au troisième abécédaire d'Osuna 
et à sainte Thérèse. L'étude de la doctrine nous montre dans le dé- 
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vot alcantarin un partisan de la méthode affective, attaché comme 
Hugues de Balma et Harphius à la voie des aspirations. Il hésite 
cependant à décrire un état mystique qui dépasse le recueillement 
actif. 

Tributaire de sources nombreuses et, partant, peu original, Jean 
des Anges possède les qualités de style qui font de lui un excellent 
vulgarisateur. 

Sous le titre : Le Père Surin et saint Jean de la Croix, j'ai cher- 
ché moi-même à dégager les incidences de la spiritualité carméli- 
taine sur la spiritualité ignatienne représentée en France par l’école 
du P. Lallemant. Je me suis appuyé particulièrement sur les docu- 
ments publiés parle R. P. Cavallera dans l'édition critique des 
Lettres du P. Surin. Ilen ressort que Ste Thérèse, plus encore que 
son saint confident avait influé sur l’auteur du Catéchisme spiri- 
tuel. De cette double parenté découle une spiritualité fidèle à 
S. Ignace, mais qaelque peu infléchie dans le sens d'une contem- 
plation passive dont on ne trouve que les amorces dans le livret 
des Exercices. 

Un point de la doctrine professée par le dominicain Louis Char- 
don dans son ouvrage : La Croix de Jésus, réédité en 1937 par le 
R. P. Florand, attire les remarques pertinentes du R. P. LEBRETON. 
A la suite de quelques théologiens surtout de son Ordre, le P, Char- 
don pense que l’agonie du Sauveur ne s’est pas limitée aux affres du 
Jardin des Oliviers ; elle se serait étendue sur toute la durée de sa 
vie et constituerait comme l'état foncier de son âme livrée dès l’in- 
carnation aux souffrances de la Passion et plus précisément à l’aban- 
don du Père exprimé sur la Croix. 

Le P. Lebreton montre due cette opinion est peu en harmonie 
avec le récit évangélique et n’a trouvé dans la tradition qu'un écho 
incertain. Saint Robert Bellarmin et Massoulié ne semblent pas par- 
tager exactement cette manière de voir. Leur pensée comporte des 
nuances qui les séparent nettement de Chardon. 

Le document que publie le R. P. M. Vircer ajoute un intéressant 
témoignage à ceux qui attestent l’extension de la spiritualité de l’a- 
bandon parmi les Jésuites du XVIIIe siècle. Il s’agit d’un texte inédit 
qui fait partie d’un recueil conservé par la Bibliothèque du Scolas- 
ticat d'Enghien et comprenant 19 pièces fortement empreintes de Ja 
doctrine de S. François de Sales et de la Visitation. L'auteur de ce 
court morceau est le P. Louis du Gad dont la vie, nous dit le P. 
Viller, fut mouvementée. Il fut, en effet, deux fois missionnaire en 
Chine et tâta pendant près de deux des prisons de Pombal. La spiri- 
tualité du P. du Gad est inséparable de celle du P. Roy, son confrère 
et ami intime, également missionnaire en Chine. Cette spiritualité 
de l’abandon est celle que nous retrouvons dans les lettres du P. de 
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Caussade comme dans celles du P. Milley et de la Mère de Siry. Le 
P. J. Bremond nous en a révélé la richesse dans son ouvrage sur le 
Courant mystique du XVIII siècle et dans RAM, 1948(p. 240-269). 

Le P. Viller analyse cette doctrine à la lumière d’une érudition 
familiarisée avec un tel sujet : il en souligne les aspects caractéristi- 
ques et en rappelle les sources, contribuant ainsi à faire revivre 
dans un épisode intéressant l'histoire de l'influence salésienne parmi 
les Jésuites français à l’aube des temps modernes. 

M. André Comses confie à ces Mélanges quelques notes sur 
sainte Thérèse de l’Enfant-Jésus. Il confirme la tradition du Carmel 
de Lisieux dans l’interprétation d’un événement crucial de la vie de 
la sainte : sa vocation religieuse et ses démarches pour hâter son en- 
trée au cloître. [l s’agit, en particulier, d'expliquer sa psychologie 
lors de l'audience où elle fut reçue par Léon XIII. M. Combes, fi- 
dèle à une méthode qui lui a déjà si bien réussi, serre de près la 
chronologie des incidents qui se succèdent du 29 mai au 20 novem- 
bre 1887 ; puis il réfute l'interprétation tendancieuse qu'on retrouve 
sous la plume de Maxence Van der Meersch et selon laquelle la 
sainte aurait cédé à un mouvement d’ambition spirituelle obstinée. 
Les documents publiés dens le récent volume des Lettres (cf. su- 
pra) ne suggèrent rien de tel. M. O.-G. 

— Avec le onzième fascicule (Clugny-Communion fréquente, 
col. 1009 1264) le Dictionnaire de spiritualité, publié sous la direc- 
tion du R. P. M. Vizcer (Paris, Beauchesne, 1948), a repris sa publi- 
cation périodique régulière, fidèle à son programme d’information 
ample et sûre et de présentation nettement scientifique. Les hasards 
de la nomenclature alphabélique ont amené avec quelques biogra- 
phies, peu nombreuses, un certain nombre de sujets doctrinaux im- 
portants, traités avec soin par des auteurs dont la compétence est 
universellement appréciée. Le P. Viller lui-même apporte à l’article 
Colère, dû au regretté P. Noble, OP., où se trouve également traitée 
la vertu de mansuétude, article surtout descriptif, un notable com- 
plément sur la thérapeutique de ce vice. Il présente encore sur /a 
vie communautaire dans le clergé diocésain un travail dont on ap- 
préciera vivement l'opportunité en même temps que la large infor- 
mation historique. Le P. Wenner, bien connu des lecteurs du Dic- 
tionnaire, et le P. Bourguignon exposent ce qu'est le Combat spirt- 
tuel d’après l’Ecriture et la tradition spirituelle. Préparé par de lon- 
gues années consacrées à la formation des jeunes religieux, IR PS 
Nepper précise ce qu’il faut entendre par la perfection de la vite 
commune et signale les multiples occasions qui sont ainsi offertes à 
la bonne volonté individuelle. On sera heureux de trouver sous la 
plume de M. Pourrat un exposé de la spiritualité des commençants 
et des avis pratiques sur la direction à leur donner. Il s’occupe aussi 
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des Colloques dans les premiers siècles de l'Eglise el les diverses 
spiritualités. Ces exposés sont complétés par quelques autres 
articles. Le contenu spirituel du Code canonique est exposé par le 
P. Jombart avec quelques détails sur les collections canoniques four- 
nis par le P. Zeiger. On sait ce que l’on peut attendre de l'érudit 


chercheur et bibliothécaire qu’est le R. P. de Ghellinck, à propos . 


des Collections spirituelles, dont il dresse une liste très fournie soit 
pour l’ancien temps soit pour la période moderne. La mystique pro- 
prement dite est représentée par un article de dom Cabassut sur le 


changement et l'échange des cœurs. Les dévotions tiennent une. 


large place avec l’article du P. Hamon sur le Sacré-Cœur ; celui de 
M. Cuttaz sur les Effets de la communion ; du P. Viller surla Pra- 
tique de la communion ; du P. Dühr sur la Fréquente communion. 
Il nous y donne les résultats d’une vaste enquête historique 
(à continuer dans le prochain fascicule). Pour les biographies, 
il faut signaler spécialement celle de S. Colomban. par le regretté 
dom Gougaud, du V. Claude Colin, article également posthume du 
P. Bonnefoux, et surtout celle très neuve du prêtre jansénisie Paul 
Collard (oncle de Royer-Collard), due au P. Rayez qui en plus à 
secondé très activement le R. P. Viller pour la préparation et la pu- 
blication de ce fascicule, dont on voit facilement par ce résumé 
quels importants services il est appelé à rendre. RE UE 

— Le quatorzième centenaire de la mort de saint Benoît a coïa- 
cidé avec de nombreuses publications concernant soit sa personne, 
soit sa règle, soit l’histoire de l’ordre bénédictin. Celle-ci à fait l’objet 
d’un travail d’information et de mise au point de première valeur 
dû au R. P. dom Philibert Schmitz (aux éditions de Maredsous, 4 
vol. in-8°). Deux premiers volumes (de 395 et 429 pages, avec illus- 
trations) déjà épuisés avaient paru en 1942 (Æistoire de l'Ordre de 
Saint Benoit, tome premier : Réformes, diffusion et constitution 
jusqu’au XII: siècle; tome second : OEuvre civilisatrice jusqu’au 
XII: siècle). En 1948 ont été publiés les tomes III et IV, traitant de 
l'histoire externe, le premier du Concile de Worms (1122) au Con- 
cile de Trente, le second du Concile de Trente à 1925 et de l’histoire 
constitutionnelle (2 vol. in-8°, de VIII-296 et 319 pages). Deux vo- 
lumes sont encore à paraître présentant l’action civilisatrice de l’or- 
dre bénédictin en Europe, son activité économique, son œuvre in- 


tellectuelle, artistique et spirituelle. Nous nous contenterons aujour-, 


d'hui de signaler cette œuvre, nous proposant de revenir plus à loisir 
sur les volumes publiés en 1948 où l’on trouvera beaucoup de pré- 
cisions et de détails nouveaux, intéressant largement avec l’histoire 
de la famille bénédictine et ses vicissitudes À travers les huit cents 
dernières années, l’histoire générale et la spiritualité. 
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Deux ouvrages de caractère semblable ont paru presque si- 
multanément (1947) en Belgique et en Espagne. Ils intéressent de 
près l'étude de la règle bénédictine dont ils présentent une table de 
concordances, précédée du texte lui-même. Ils ont chacun leurs ca- 
ractéristiques et leurs mérites propres, tout en visant l’un et l’autre 
avant tout l’utilité pratique. Dom Gr. Arroxo (S. Benedicti regula 
monastertorum eum concordantits eiusdem; Silos 1947; pour la 
France, Ligugé, 450 francs ; étranger 3 dollars, 12°, VII-647) donne 
d’abord le texte de la règle d’après l'édition Butler, sans les variantes 
mais avec en marge les indications des dates traditionnelles pour la 
lecture au chœur ou au chapitre. Viennent ensuite les concordances 
conçues du point de vue de l’utilisation spirituelle, avec omission des 
pronoms, adverbes, prépositions, adjectifs même mais transcription 
des phrases entières, facilitant la prise de possession de la doctrine. 
Le texte de la règle est également donné au début du travail du P.H. 
KoEnpers (Concordantiae sanctae regulae... textus antiqui atque 
recentiores, abbaye de Westmalle, in-12, XII-262), mais la table des 
concordances fait état des variantes recueillies par Butler et par 
Guignard. Elle a aussi relevé les adjectifs, adverbes, conjonctions 
et prépositions, ce qui est excellent maïs il eût été plus utile, me 
semble-t-il, de réunir en un seul groupe tous les emplois d’un subs- 
tantif ou d’un verbe au lieu de les disperser selon les cas et le détail 
des conjugaisons, ce qui complique la recherche du point de vue 
scientifique. Les citations se bornent à l'essentiel de la phrase. Quoi 
qu’il en soit de ces remarques, les deux éditions sont soignées et 
facilitent l’utilisation des volumes en particulier par l’emploi de di- 
vers caractères typographiques. FC 


\ 


Des tracts pour notre temps 


Il faut signaler, à cause de sa valeur, la Bibliothèque catholique 
de tracts, publiée sous la direction du D’ Denys Gorce et qui depuis 
1946 fait paraître deux brochures par mois, aux éditions T. X. Le 
Roux à Strasbourg. Elle était en projet depuis plusieurs années 
déjà et Mgr Van Steenberghe, évêque de Bayonne et aussi profes- 
seur à la Faculté de théologie de Strasbourg, avait, avant sa mort, 
préfacé le premier des tracts. 

S. E. Mgr Mathieu, évêque d’Aire et de Dax, l’approuve et c'est 
lui qui a signé le n° 20 Monsieur Vincent. | 

Ce n’est pas le seul évêque du reste qui y ait collaboré. Le tract 
n° 14, La Bible livre'de Dieu et de l’homme (exposé de la doctrine 
de l’encyclique Divino afflante Spiritu du 30 septembre 1943 sur 
l’Ecriture Sainte) a été rédigé par S. E. Mgr Weber, évêque de 


Strasbourg. 
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A côte du D' Gorce, il faut nommer parmi les collaborateurs de 
la collection des hommes aussi distingués que le chanoine Cris- 
tiani, professeur à l'Université Catholique de Lyon, le Rme P. dom 
Tient, abbé de Quarr (Angleterre), dom Coster, de l’abbaye de la 
Pierre qui Vire. 

Des prêtres, des séminaristes, des laïcs cultivés, des étudiants, 
s’intéresseront à ces brochures alertes, de genre très varié, de tenue 
littéraire soignée qui vérifient bien les mots qui servent de devise 
à la collection, figurant en tête de chaque tract: « Travailler à bien 
penser ».. 

Indiquons au moins les titres et les auteurs de ceux qui ont trait 
à des questions spiriquelles : 

Le newmanien fort averti qu’est le D’ Gorce (il suffit de renvoyer 
à ses deux ouvrages : Newman et les Pères et surtout à l’Introduc- 
tion à Newman) à l'occasion de l’anniversaire de la conversion 
(8 octobre 1945) publie trois études attachantes sure grand cardinal 
anglais : n°5, Lecons d’un centenaire; n° 6, Newman, bienfaiteur 
de deux Eglises ; n°7, Marie médiatrice et le mouvement d'Oxford, 
dont je le félicite très vivement. 

C’est un autre coin de l’âme si riche du D: Gorce que nous révèle 
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Dom Isdebald Van Houtryve de l’abbaye du Mont-César (Belgi- 
que), très au fait de ce qui a trait à saint François de Sales est l’au- 
teur du n° 5, Le secret de saint François de Sales (extrait d’un 
ouvrage qui va paraître sous le litre Suint François de Sales peint 


par lui-même) et du n° 17, Saint François de Sales, missionnaire 
au Chablais. M. V. 


Et. - 
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CPHILOSOPHIE » ET <PHILOSOPHE » 


DANS LE VOCABULAIRE CHRÉTIEN 
DES PREMIERS SIÈCLES 


Aux abords de l'ère chrétienne, les mots « philosophie » et 
« philosophe » ont déjà un long passé. Pythagore aurait été le pre- 
mier à revendiquer le titre de philosophe ou ami de la sagesse, 
s’estimant indigne d'être traité de sage. Au cours des siècles, on 


s’est naturellement efforcé de définir la sagesse et la philosophie 


elle-même. Deux tendances surtout s'étaient affrontées, qui avaient 
obtenu l’une et l’autre de nombreux suffrages. Pour les uns, la phi- 
losophie était d'abord une connaissance rationnelle du monde et de 
ses mystères ; elle embrassait toutes les sciences, ou plutôt elle les 
supposait comme une propédeutique. Pour les autres, elle était, au 
contraire, une recette de vie pratique, destinée à procurer le souve- 
rain bonheur, c’est-à-dire la contemplation de Dieu. Cette seconde 
formule avait fini par l'emporter. 

Au premier siècle avant Jésus-Christ, la philosophie est devenue 
une sorte de religion dont le philosophe est le prêtre, elle ne s’a- 
dresse plus à la raison et ne s'efforce plus de comprendre l’univers ; 
elle est l’objet d’une foi, communiquée par révélation ou transmise 
par des livres sacrés (1). 


Les Juifs, qui ont des sages, n'ont jamais eu de philosophes et 
l’on ne saurait parler d’une philosophie juive au sens strict de ce 
mot (2). Aussi ne faut-il pas s'étonner de ne rencontrer nulle part 


(1) Voir A.-J. FESTUGIÈRE, L'idéal religieux des Grecs et l'Evangile, 
Paris, 1932, p. 43-85 ; La révélation d'Hermès Trismégiste, t. 1; L'astro- 
logie et les sciences occultes, Paris, 1944, p. 1-66. — F. Cumonr, L'Egypte 
des astrologues, Bruxelles, 1937, p. 122 et 153. — M. CasrTer, Lucien et 
la pensée religieuse de son temps, Paris, 1937, p. 9-12. — G. Soury, 
Aperçus sur la philosophie religieuse chez Maxime de Tyr, Paris, 1942. 
— H. von Arnim, Leben und Werke des Dion von Prusa, Berlin, 1890. 

(2) Sur la sagesse juive, par exemple : H. RENARD, Introduction géné- 
rale aux livres sapientiaux, dans PiroT-CLAMER, La sainte Bible, t. 6, 
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dans les Septante les mots « philosophie » et « philosophe » : ces 
termes grecs n’ont aucun équivalent en-hébreu. Le livie de la Sa-. 
gesse lui-même, bien que son auteur ait probablement vécu dans le 
milieu alexandrin et ait eu des accointances avec la philosophie 
grecque, ne parle de la Sagesse qu’en des formules qui rappellent 
de très près près celles de la pure tradition hébraïque. 

C’est chez les Juifs d'Alexandrie que nous trouvons les premiers 
emplois connus des mots qui nous intéressent. Selon Clément d’A- | 
lexandrie, Aristobule aurait composé de nombreux ouvrages pour 
montrer que la philosophie péripatéticienne dépend soit de la loi de 
Moïse, soit des autres prophètes (3). 


« Je pense avoir montré clairement que la puissance de Dieu est 
partout. Mais, comme il le faut, nous avons mis les. choses au point 
en enlevant des poésies (d’Aratus citées précédemment) les deux 
formes du nom de Zeus : en effet, la pensée de ces poésies nous con- 
duit à Dieu, et c'est pourquoi nous nous sommes exprimé de la 
sorte... Car tous les philosophes conviennent qu’on doit avoir de 
Dieu des conceptions saintes, ce que notre confession recommande 
au mieux » (4). 


Ici, les philosophes sont encore les Grecs. Il n'est pas question 
pour le pseudo-Aristobule de faire de la religion juive une philoso- 
phie. Cette idée figure chez Théophraste : : 


« Les juifs sont une race de philosophes qui, dans l'intervalle 
qui sépare leurs sacrifices, jeûnent; pendant ce temps, ils se 
livrent à des conversations sur Dieu et, la nuit, à l’observation 
du ciel et à une contemplation des astres qui s'accompagne de 
prières » (5). 


On la retrouve dans un passage de Cléarque, cité par Josèphe : 


. « Cléarque raconte la rencontre d’Aristote et d’un juif, qui pré- 
sente quelque caractère merveilleux et philosophique... Cet homme, 
dit Aristote, était de race juive et originaire de Coelé Syrie : cette 
race descend des philosophes indiens. On appelle, dit-on, les philo- 
sophes Calaniens dans l'Inde et juifs en Syrie, du nom de leur rési- 
dence, car le lieu qu'ils habitent se nomme la Judée » (6). 


Paris, 1943, p. 7-23. — H. DuesBerG, Les scribes inspirés, Paris, 1938. — 
A.-M. Duparce, Les sages d'Israël, Paris, 1946. 

(3) Stromata, V, 14, 97 ; nous citerons toujours l’édition STAEHLIN. 

(4) PSEUDO-ARISTOBULE, Cité par EusÈèBe, Praeparatio evangelica, 
XIII, 12. 

(5) De pietate, cité par Porpayre, De abstinentia, 2, 26. Voir J. Ber- 
NAYS, Theophrastos Schrift über Frümmigkeit, Berlin, 1866, p. 85. 

(6) Contre Apion, I, 22, 179. 
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Avec Philon nous pénétrons dans un domaine nouveau. Philon 
est juif assurément et il tient à sa religion par tout ce qu'il y a en 
lui de plus profond ; mais il est grec par sa fofmation : son rêve est 
"de réconcilier l’hellénisme et le judaïsme en montrant que ce der- 
nier est la véritable religion en même temps que la véritable philo- 
sophie, destinée à l'humanité entière. Lorsqu'il parle de la philoso- 
phie il commence par la définir avec les formules classiques : 


« La philosophie, dit-il, est une compréhension sûre et certaine, 
sans doute possible (7). La Sagesse est la science des choses divines 
et humaines et de leurs causes (8). La philosophie est la vision du 
monde et des choses qu'il renferme (9). Divisée en logique, physi- 
que et morale (10), la philosophie ressemble à un champ dont la lo- 
gique serait |’ enceinte, la physique-les plantes et la morale les 
fruits (11). D'après cette comparaison, la recherche philosophique a 
un but exclusivement moral : c’est l’enjeu du bonheur qui nous 
élève à la philosophie (12). En contemplant la nature céleste, l'hom- 
me ressent le désir de l’ordre qui est en elle (13). Cependant, si la 
philosophie estla science du cosmos, elle peut nous amener jus- 
qu'aux confins de la sphère supérieure; elle peut nous faire saisir 
par des raisonnements vraisemblables les traces des puissances de 
Dieu dans le monde et nous conduire à l'affirmation de la Provi- 
dence. Mais elle ne nous fait pas pénétrer dans cette science supé- 
rieure où l’âme voit non seulement le monde créé, objet PIOREE de 
la philosephie (14), mais le Père et le Créateur (15). 


Rien de tout cela n’est caractéristique. Mais Philon va plus loin. 
Pour lui, la véritable philosophie n’est autre que la loi de Moïse. 
Moïse s’est élevé jusqu’au sommet de la philosophie lorsqu'il a dé- 
crit la création du monde (16). 


« La route royale [vers Dieu}, que nous disons être la philoso- 
phie, la Loi l'appelle parole et langage de Dieu » (17). 


(7) De congressu er uditionis gratia, 15. 

(8) Zbidem, 79. 

(9) Quaestiones in Genesim, U, 41, 119 ; De specialibus legibus, IH, 1. 

(10) Leges allegoriarum, 1, 57; De for die 2 Ai IT Le 

(11) De agricultura, 14-17 ; De mutatione DU. 74-17 

(12) De praemiis et poenis, 9 : Quaestiones in Genesim, I, 8. 

(13) De parentibus colendis, 3 ; 

(14) Quaestiones in Exodum, I, 103: De congressu eruditionis Pre 
79-80 ; Quaestiones in Gencsim, V14258 

(45) E. BRÉHIER, Les ‘ ie philosophiques et religieuses de Philon 
d'Alexandrie, Paris, 1908, p. 298-294 ; cf. M.-J. LAGRANGE, Le judaïsme 


avant Jésus-Christ, Paris, 1931, p. 542-554. 


(16) De opificio mundi, 8. 
(17) De posteritate Gaïni, 102. 
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C'est en lisant les Livres saints que les juifs s'appliquent à leur 
philosophie traditionnelle (18). Dans leurs réunions de prières ils 
reçoivent l’enseignement de la philosophie traditionnelle (19). 


Il est inutile de multiplier les textes. Si utile que puisse être aux 
yeux de Philon la philosophie grecque, elle reste bien inférieure à la 
philosophie juive. 

Le quatrième livre des Macchabées exprime la même idée avec 
plus d'insistance. Du personnage d’Eléazar, l'auteur inconnu de cet 
ouvrage va jusqu'à faire le type du philosophe juif. 


Le vieillard, explique-t-il, jouissait à la cour d’Antiochus d'une 
réputation de philosophe, 5, 4; c'est comme à un philosophe qu’An- 
tiochus lui adresse ses exhortations : « Malgré tes cheveux blancs, 
malgré une vie si longue, tu ne me semble pas atteindre à la philo- 
sophie... Ne vas-tu pas te réveiller des sornettes que débite votre 
philosophie... et t’adonner à la vraie philosophie? » (5, 6, 10:11). 

Et c’est en philosophie qu’Eléazar répond au tyran « Tu te railles 
de notre philosophie, comme si elle nous faisait vivre d’une manière 
contraire à la raison. Eh oui! puisqu’elle nous enseigne la tempé- 
rance, puisqu'elle nous exerce au courage..., puisqu'elle nous ins- 
truit de la justice..., puisqu'elle nous enseigne la piété » (5. 22-24). : 

Ilinvoque avec une pathétique éloquence la raison philosophe, 
5, 35. Ayant raconté son martyre, l’orateur salue en Iui le philoso- 
phe de la vie divine, 7, 7. et il conclut en affirmant que le philoso- 
phe qui suit avec piété et intégralement la règle de la philosophie 
est le maître de ses passions, 7, 21-23 (20). 


On aurait pu s'attendre à ce que, appuyé sur ces exemples, le 
christianisme naissant fit bon accueil à la philosophie grecque, ou, 
du moins, revendiquât aussi pour lui le titre de philosophie. Il n’en 
est rien. 

Saint Paul n'a que mépris pour la sagesse hellénique : 


« Les Juifs demandent des signes et les Grecs recherchent la sa- 
gesse ; pour nous, nous prêchons le Christ crucifié, scandale pour 
les Juifs et folie pour les gentils, mais pour les élus, Juifs et Grecs, 
le Christ puissance de Dieu et sagesse de Dieu, parce que ce qui est 
folie de Dieu est plus sage que les hommes et ce qui est fatblesse de 
Dieu est plus fort que les hommes » {1 Cor. 1, 22-25). 


Dans tout le Nouveau Testament on ne rencontre qu’une seule 
fois le môt « philosophe », lorsque, dans les Actes des Apôtres 


(18) De somniis, IT, 127; cf. De vita contemplativa, éd. CONYBEARE, 
p. 61. 

(19) Legatio ad Caium, 156. 

(20) A. Duront-Sommer, Le quatrième livre des Macchabées, Paris, 
1939, p- 32. 
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(18, 18), il est question des épicuriens et des stoïciens d'Athènes, 
et une fois le mot « philosophie », pris, d’ailleurs, dans un sens 
péjoratif : 


(Faites attention que personne ne vous trompe par la philoso- 
phie et par les vaines disciplines selon la tradition des hommes, se- 
lon les éléments du monde, et non selon le Christ » (Colos. 2, 8). 


Même rareté des mots chez les Pères apostoliques, d’où le terme 
« philosophie » est absent et où les philosophes n'apparaissent 
qu'une fois, dans l’Epitre à Diognète, comme de vains parleurs qui 
trouvent Dieu les uns dans le feu, d’autres dans l’eau, d’autres dans 
un des autres éléments créés par Dieu (8, 2). | 

La situation change avec les Apologistes, ou, du moins, avec 
quelques-uns d’entre eux qui font bon accueil à la philosophie hellé- 
nique. Saint Justin est le plus connu ; on trouve chezlui les données 
les plus intéressantes. Le Dialogue avec Tryphon débute, en effet, 
. par un long récit où Justin raconte sa conversion à la philosophie 
d’abord, puis au christianisme. 


La philosophie commence par le tenter; car, dit-il, elle est un 
bien très précieux et très grand aux yeux de Dieu;° elle seule nous 
conduit vers Lui et nous réunit à Lui, etils sont véritablement des 
homme sacrés ceux qui s'appliquent à la philosophie {2, 1). Plus 
précisément, la philosophie est la science de l'être et la connais- 
sance du vrai, c’est la récompense de cette science et de cette 
sagesse (21). 

Afin d'arriver à la sagesse, Justin s'adresse à un’stoïcien. Après 
un certain temps, dit il, comme je n'avais rien ajouté à ma connai- 
sance de Dieu, — il ne le connaissait pas lui-même et il disait que 
cette science n’est pas nécessaire, — je le quittai pour un autre, péri- 
patéticien, esprit très pénétrant à ce qu'il croyait. Il me supporta les 
premiers jours, puis voulut que je fixasse un salaire pour que nos 
relations ne restassent pas inutiles. Cela fut cause que je l’abandon- 
nai, ne l’estimant pas philosophe du tout. 

Je restai cependant le cœur rempli du désir d'entendre ce qui 
est proprement et excellemment la philosophie et je m'adressai à un 
pythagoricien très célèbre, très fier de sa sagesse. Puis, comme je 
l'entretenais dans l’intention de devenir son élève et disciple fami- 
lier : Comment? dit-il, as-tu appris la musique, l’astouomie, la géo- 
métrie? Penses-tu donc contempler un jour quelqu’uñe des choses 
qui contribuent au bonheur, si tu n'as appris auparavant ce qui déta- 


(21) Dialogue, 3, 4.— Telle est aussi l’opinion du juif Tryphon : « Les 
philosophes ne parlent-ils pas toujours de Dieu? Ne font-ils pas cons- 
tamment des recherches sur son unité et sa Providence ? La philosophie 
n'a-t-elle pas pour tâche d’enquêter sur le divin? » 
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che l'âme des objets sensibles, pour la rendre capable des intellec- 
tuels, afin qu’elle voie le beau et le bien en eux mêmes? 

Découragé encore de ce côté, j'eus l’idée d’aller trouver les 
platonicienset, sous la conduite de mon nouveau maîlre. je fis 
tellement de progrès qu’au bout de peu de temps, je crus être de- 
venu un sage (22). 


En réalité, Justin n'est pas encore parvenu au terme de ses re- 
cherches, car il rencontre un vieillard qui luï parle des prophètes : 


« Leurs écrits subsistent encore maintenant, et ceux qui les li- 
sent, s’ils ont foi en eux, peuvent en tirer toutes sortes de profits, 
tant sur les principes que sur la fin, sur tout ce que doit connaître 
le philosophe. Ce n’est pas en démonstrations qu'ils ont parlé; au- 
dessus de toute démonstration, ils étaient les dignes témoins de la 
vérité » (7, 2). 


Cette rencontre le décide et il se convertit au christianisme : 


«Un feu subitement s’alluma dans mon âme ; je fus pris d'amour 
pour les prophètes et pour ces hommes amis du Christ ; et'réfléchis- 
sant en moi-même à toutes ces paroles, je trouvai que cette philoso- 
phie était la seule sûre et profitable » (8, 1). 


Cette formule est à retenir, À notre connaissance, c’est la pre- 
mière fois que le christianisme est assimilé à une philosophie; et 
saint Justin tient à son idée, même s’il l’exprime ailleurs en for- 
mules moins précises : 


« De la même manière que chez les Grecs, ceux qui exposent ce 
qui leur plaît sont appelés communément philosophes, bien que 
leurs opinions soient contradictoires, ainsi ceux des barbares qui 
sont et qui paraissent sages ont un nom commun : on les appelle 
des chrétiens » (23). A 

« À en juger sainement, notre doctrine n’est pas répréhensible, 
elle est supérieure à toute philosophie humaine » (24). 


(22) Dialogue, ?, 3-6. — Du récit de Justin on peut rapprocher celui de 
Lucien qui raconte les efforts d'Hermotime pour arriver à la philosophie. 
Cet Hermotime sait que la route sera longue. N'importe, puisqu'il s’agit 
ou d’être malheureux et de périr confondu avec une vile multitude, ou de 
parvenir par la philosophie au souverain bien. Cependant quel guide 
choisir ? Ils sont si nombreux et chacun se prétend le meilleur ! Et l’on 
en vient à cette conclusion désabusée : ou il faut croire tous les philo- 
sophes, ce qui est ridicule, ou il faut également s’en défier. Cf. A.-J. Fes- 
TUGIÈRE, La révélation d’'Hermès Trismégiste, t. 1, p. 14; M. CAsTeRr, 
Lucien et la pensée religieuse de son temps, ch. 1. 

(23) 1'e Apologie, 7-3. 

(24) 2e Apologie, 15, 3. 
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Méliton de Sardes, vers 170-177, regarde lui aussi le christia- 
nisme comme une philosophie. Il écrit à Marc-Aurèle : 


€ La philosophie qui est la nôtre a d’abord fleuri chez les bar- 
bares ; puis elle s’est épanouie pormi tes peuples sous le grand règne 
d’Auguste, ton aïeul, et ce fut surtout pour ton propre règne un 
bon augure. Car depuis, la grandeur, l’éclat et la puissance de Rome 
ont toujours grandi. Toi même tu en fus l’héritier désiré ; Lu le res- 
teras avec ton fils, si tu conserves la philosophie qui est née avec 
l'empire » (25-26). É 


Athénagore suit la même ligne, bien qu’il ne donne pas le nom 
de philosophie au christianisme. Pour s'assurer de la bienveillance 
des empereurs à qui il adresse son apologie, il ajoute à leurs titres 
officiels, comme l’avait déjà fait Justin, le nom de philosophes et il 
explique qu'on dôit, en toute justice, appliquer aux chrétiens la 
même procédure qu’aux philosophes. 


« C’est de la sorte aussi que sont jugés les philosophes, nous le 
voyons. Nul d’entre eux, avant de passer en justice, n’est regardé 
par le juge comme bon ou mauvais, à cause de sa science ou de 
son art; mais s'il paraît être injuste, il est châtié sans faire endos- 
ser aucune accusation à la philosophie, car celui-là est méchant qui 
ne philosophe pas comme c’est la loi, et la science n’en est pas’ 
responsable (27). 


Très différente est par contre l'attitude de Tatien, qui oppose 
avec vigueur le christianisme à la philosophie: 


« Qu’a donc produit de si éminent votre philosophie? Qui donc 
parmi les plus sérieux de vos philosophes s’est tenu hors de la 
superbe? » (28). 


A ses yeux, les philosophes grecs ne sont pas amis de la sagesse, 
mais du bruit, toujours prêts à se contredire l’un l’autre (29). 


(25-26) EusèBe, Hist, éccles., IV, 26. 

(27) Supphcatio pro christianis, 2. 

(28) Oratio ad Graecos, ? ; cf. 25 : « Que font donc de grand et d’ex- 
traordinaire vos philosophes ? Ils laissent une de leurs épaules décou- 
verte. portent une longue chevelure, laissent pousser leur barbe, ont des 
ongles comme des fauves; et alors qu’ils prétendent n'avoir aucun 
besoin, à l'exemple de Protée, il leur faut le corroyeur pour leur besace, 
le tisseur pour leur manteau et le bûcheron pour leur bâton ». 

(29) Oratio, 3. Le jeu de mots est courant. On le trouve, par exemple, 
chez Justin, 2e Apologie, 3 : « Crescent est ami du bruit et de la parade. 
Il n’est pas digne du nom de philosophe ». — Corpus hermet., XVI, DE 
« Les Grecs, à roi, n’ont que des discours vides, bons à produire des 
démonstrations et c’est là, en effet, toute la philosophie des Grecs, un 
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Pour saint Hippolyte, toutes les hérésies ont leur point de dé- 
part dans la philosophie grecque, plus ancienne qu'elles, et elles 
professent même sur la divinité des idées plus augustes. À chaque 
hérésie correspond un système philosophique déterminé (30). 

Tertullien va plus loin encore, en opposant la philosophie et le 
christianisme et il semble bien prendre à partie l'opinion de saint 
Justin, en l’exagérant à plaisir : 


« Si la vérité de notre religion apparaît évidente à tous, néan- 
moins l’incrédulité, bien que forcée de reconnaître l'excellence de 
notre religion, — car elle lui est connue par l'expérience et par 
les relations de la vie, — se refuse absolument à y voir une révéla- 
tion divine, mais elle la tient pour une sorte de philosophie. Ce 
sont les mêmes vertus, dit-elle, que les philosophes enseignent et 
professent, à savoir l'innocence, la justice, la patience, la modéra- 
tion, la chasteté » (31). 


Telle est la thèse que le fougueux africain combat avec vigueur : 


« Non, les chrétiens ne sont pas des philosophes ; ils ne sont pas 
traités de la même manière par les lois ; leur nom suffit à mettre les 
démons en déroute ; ils cherchent la vérité avec passion et désinté- 
ressement et its la trouvent à ce point que le premier venu des arti- 
sans chrétiens en sait davantage sur Dieu, et avec plus de certitude, 
que le plus grand des philosophes; ils pratiquent les vertus qu'ils 
énseignent et cessent d’être regardés comme chrétiens s'ils s’écar- 
tent des règles de la discipline. La conclusion s'impose : Quelle 
ressemblance y a-t-il entre un philosophe et un chrétien? entre 
un disciple de la Grèce et un disciple du ciel? celui qui travaille 
pour la gloire et celui qui travaille pour la vie? entre celui qui n’agit 
qu'avec de belles paroles et celui qui accomplit de belles actions ? 
entre celui qui édifie et celui qui détruit ? entre un corrupteur de la 
vérité et celui qui la rétablit dans sa pureté? enfin, entre celui qui 
en est le voleur et celui qui en est le gardien? » (32). 


Avec Clément d'Alexandrie nous respirons une autre atmos- 
phère et nous trouvons définitivement installés dans le vocabulaire 
chrétien les mots «philosophie » et « philosophe », avec le sens 
nouveau que nous avons relevé chez saint Justin. Sans doute, lots- 
que Clément emploie ces termes, il leur donne le plus souvent leur 


bruit de mots. Quant à nous, nous r’usons pas de simples mots, mais de 
sons tout remplis d’efficace ». 

(80) Philosophoumena, proæœmium. 

(31) Apologétique, 46, 2. 

(32) Apologétique, 45 ; cf. De praescrit. adv. haeret., 7,9 : « Qu’y a-t-il 
de commun entre Athènes et Jérusalem, entre l’Académie et l'Eglise, 
entre l’hérétique et le chrétien ? » 
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signification traditionnelle, mais il témoigne pour la sagesse anti- 
que d’une sympathie profonde. 


«Avant la venue du Sauveur, la philosophie était nécessaire 
pour la justification des Grecs; maintenant elle estutile pour la 
piété, car elle est une propédeutique pour ceux qui arrivent à la 
foi par la démonstration. Maintenant la philosophie reste une pré- 


paration qui met sur le chemin celui qui est perfectionné par le 
Christ » (33). 


Il explique ailleurs ce qu’il entend par philosophie : 


« Ce que j'appelle philosophie ce n’est pas le stoïcisme, ni le 
platonisme, ni l’épicurisme, ni l’aristotélisme, mais tout ce que 
chacune de ces différentes écoles a de bon et qui enseigne la justice 
avec une science pieuse ; c'est tout cela que j'appelle la philosophie 
éclectique » (34). 


Cette définition ne lui suffit pas encore ; à ses yeux, la véritable 
philosophie n’est autre que le christianisme Iui-même, bien qu’il 
puisse y avoir une philosophie païenne. 

« Ce que recherche la philosophie c’est cette sagesse de l’âme, 
c’est la rectitude du jugement et la pureté de la vie; elle est pleine 


d'amitié et d’amour pour la sagesse et fait tout pour l’atteindre. On 


appelle chez nous philosophes ceux qui aspirent à la sagesse du 
Créateur et du Maître universel, c’est-à’dire à la connaissance du 
Fils de Dieu ; chez les Grecs ce sont ceux qui s'occupent des discours 
sur la vertu. La philosophie consisterait donc dans les enseigne- 
ments irréprochables de chacune des sectes, rassemblés dans un 
choix éclectique, avec une vie conforme à ces enseignements » (35). 


Clément retrouve ainsi la pensée et le vocabulaire de Justin. On 
peut même dire qu'il les précise en opposant parfois la philosophie 
hellénique à la philosophie barbare; cette dernière est la pensée 
juive. 


(33) Stromates, 1, 3, 28; cf. VI, 17, 159 : « Comment n'est-il pas 
absurde que ceux qui attribuent au diable linjustice et le désordre en 
fassent l’auteur de cette chose recommandable qu’est la philosophie? Il 
est plus vraisemblable qu’elle soit l’œuvre de la Providence et de la 
sagesse divine qui l’a donnée avec bienveillance aux Grecs, pour qu’ils 
deviennent des hommes de bien. La philosophie, qui fait des hommes 
vertueux, n’est pas l’œuvre de la méchanceté. Il reste qu’elle soit l’œuvre 
de Dieu, dont le propre est de rendre bon... Ce que la loi a été pour les 
- juifs, la philosophie l’a été pour les Grecs jusqu’à la venue du Christ ». 
Voir P. CaMELoT, Clément d'Alexandrie et l’utilisation de la philosophie 
grecque, dans Recherches de science religieuse, 1931, p. 541-569, 

(34) Stromata, I, 7, 37. 

(35) Stromata, VI, 7, 55. 
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« Le diable dont parle sans cesse la philosophie barbare » (Stro- 
mata, V, 14, 92). « Les écritures de la philosophie barbare Dee 
(V, 9, 56). « Les symboles pythagoriciens dépendent d'une manière 
tout à fait cachée de la philosophie barbare » (V, 5, 27). 


C'est même la pensée chrétienne. 


« La philosophie barbare que nous suivons est réellement par- 
faite et véritable » (1E, 2, 25). 


Ailleurs, les mots «la philosophie barbare » introduisent une 
citation de saint Matthieu (VIIL, 1, 1). 


Chrétiens et Juifs ensemble sont les philosophes barbares. «De 
même que les bacchantes qui ont déchiré les membres de Penthée, 
les sectes de la philosophie barbare et de la philosophie grecque, 
chacune pour son propre compte, se glorifient de ce qu'elles ont 
obtenu, comme si elles avaient la vérité entière » (I, 13, 57). 


Il arrive même souvent à Clément de désigner par le simple mot 
« philosophie » la sagesse chrétienne ôu la perfection chrétienne. 
A luiseul, le titre de son principal ouvrage est significatif : Séroma- 
tes selon la philosophie véritable, ce qu’on peut expliquer avec K. 
Prat, « selon le christianisme authentique » (36), ou avec P. Camelot, 
- « selon la gnose » (37). C'est ainsi que le vieux maître écrit : 


« La vraie philosophie qui a été transmise par le Fils »... (1, 18, 
99). « L’Ecriture dit qu'il est plus facile à un chameau de passer par 
le trou d’une aiguille qu’à un riche d’être philosophe » (II, 5, 22). 


La philosophie dans ce dernier exemple n’est plus seulement une 
doctrine, mais une manière de vivre ; et'il est possible que Clément 
ait été le premier à fixer nettement la transposition dans le vocubu- 
laire chrétien (38). 


. Nous n'apprendrions pas grand’chose en nous arrêtant aux 
quelques écrivains marquants du IIl° siècle et nous pouvons tout de 
suite arriver à Eusèbe de Césarée. L'historien de l'Eglise est parti- 


(36) F. PRAT, Projets littéraires .de Clément d'Alexandrie, dans 
Recherches de science religieuse, 1925, p. 242, note 2. 

(37) Article cité, p. 549, note 2. 

(38) On trouvera dans les précieux Register de Sragaun, Leipzig, 
1936, p. 790-794, un relevé complet de l’emploi des mots « philosophie »+ 
et « philosophe », appliqués au christianisme et aux chrétiens. 

Il n’est pas nécessaire d’insister ici sur Origène qui, le plus souvent, 
parle de la philosophie au sens courant, mais à qui il arrive également de 
parler de la véritable philosophie du Christ, par exemple, /n Genesim, 
hom. XI, 2, éd. BAEuRENS, t. 1, p. 103. 
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culièrement intéressant, parce que, chez lui, le mot « philosophie » 
est communément employé avec les deux significations que nous 
venons de relever chez Clément : doctrine-et vie chrétiennes, ou 
plus précisément vie ascétique. À la date où écrit Eusèbe, le véri- 
table chrétien n’est plus celui qui vit dans le monde en observant 
de son mieux les principes évangéliques, c’est, déjà celui qui se 
retire du monde pour mener l'existence des ermites, si bien qu’il 
n’y a plus de différence entre philosophe et ascète. Il en était ainsi 
chez les Grecs et le paraliélisme est mis en relief dans la Prépara- 
{ion évangélique. 


« L'Ecriture des Hébreux nous signale l’homme sérieusement 
philosophe lorsqu'elle dit : nl est avantageux à l’homme de porter 
son joug dès la jeunesse ; il s’asseoira dans l'isolement et il gardera 
le silence parce qu ‘il le porte de plein gré (Lament.. 3, 27-28). Puis, 
nous ayant montré que les prophètes aimés de Dieu, pour parvenir 
au sommet de leur philosophie, vivaient dans les déserts, sur les 
montagnes, au fond des cavernes, ayant l'esprit uniquement occupé 
de Dieu, voyons comment Platon déifie en quelque sorte ce genre 
de vie » (39). 

Les exemples donnés par l'Histoire ecclésiastique confirment la 
théorie. Au début du second siècle, « un très grand nombre des dis- 
ciples d'alors, touchés dans leur âme, par le Verbe divin, d’un vio- 
lent amour de la philosophie, accomplissaient d’abord l'ordre du 
Sauveur, partageant leurs biens entre les indigents, puis, quittant 
leur patrie. faisaient l’œuvre d'évangélistes » QE 97: 2): 

À la fin du même siècle, en face des hérésies gnostiques, «l’E- 
glise catholique, toujours semblable à elle-même, se développait 
sans cesse : ce qu'il y a de vénérable, de loyal, de libre, de sage, de 
pur, dans son gouvernement divin et sa philosophie rayonnait sur 
la race entière des Grecs et des barbares » (4o). Au même moment 
Justin est un authentique amant de la véritable philosophie (IV, 16, 
3). Un peu plus tard. Miltiade fit pour les princes de ce monde une 
apologie de la philosophie qu’il suivait (V, 17, 5). 


C’est surtout à propos d'Ortgène qu’on. trouve le mot « philoso- 
phie » employé au sens de vie ascétique. 


Au temps de la persécution, raconte Eusèbe, il allait de maison 
en maison ; les actes de sa vie contiennent des traits de la plus au- 
thentique philosophie. tout à fait admirables. Lorsque la persécu- 
tion fut achevée, il suivit pendant de longues années le régime des 


(39) Praeparatio evangelica, XII, 29. Suit une longue citation du 
Théétète. 

(40) Histoire ecclésiastique, IV; 7, 13. Eusèbe poursuit : « L’enseigne- 
ment de l’Eglise l'emporte en gravité et en prudence par ses dogmes 


-divins et philosophiques ». 
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philosophes et retrancha tout ce qui aurait alimenté les passions de 
sa jeunesse. [1 donna alors à tous ceux qui en étaient témoins -de tels 
exemples d’une vie philosophique que des païens infidèles, qui 
avaient reçu la culture et appris la philosophie, furent amenés à 
l’enseignementqu’il donnait (VI, 3). 


Il ne serait pas sans intérêt de poursuivre l’histoire dont nous 
avons esquissé les débuts. Mais il nous suffit de mettre en relief la 
manière dont les mots « philosophie » et « philosophe » ont passé 
. du sens profane au sens chrétien. Déjà, pour les Grecs, les philoso- 
phes étaient à la fois des maîtres qui enseignaient une doctrine et 
des modèles qui en pratiquaient les règles. Le christianisme a com- 
mencé par s'opposer à la philosophie païenne et par la condamner. 
Mais dès le milieu du second siècle, un certain nombre de ses fidèles 
ont appris à le regarder comme une pbilosophie supérieure, si bien 
que les meilleurs d’entre eux ont fini par être considérés comme de 
vrais philosophes, voire comme les seuls vrais. 


Dijon. Gustave Barpy. 


SAINT IGNACE D’ANTIOCHE 


SA VIE D’INTIMITÉ AVEC JÉSUS-CHRIST 


Cur Deus homo ? se demandait saint Anselme. Et il répondait 
par de hautes considérations sur le « poids » du péché, l’impossi- 
bilité pour une créature de « satisfaire » pleinement pour l'offense 
faite à un Dieu infini. 

Disons simplement que cette réponse s’en tenait à l’aspect négatif 
de l’Incarnation. Anselme n'ignorait certes pas l'aspect positif, le 
but vital expliquant la venue du Verbe. Anselme aurait pu répéter 
ce que, déjà avant son baptême, Augustin se disait en lui-même : 
« Nunquam tanta et talia pro nobis divinitus agerentur, si morte 
corporis etiam vita animae consumeretur » (Confessions, VI, 11). 
C'était dire : seule une vie éternelle apportée aux hommes justifie 
l’Incarnation. 

Parlant à Nicodème, Jésus dit tout de suite le mot essentiel : «Il 
faut renaître », renaître « dans l’eau et l'Esprit ». C’est de cette vie 
nouvelle que Jésus parle à la Samaritaine : « Si tu savais le don de 
Dieu ! » et quand il compare ce « don » à une eau jaillissant jusqu’à 
la vie éternelle. Cette vie, il ne cessera plus de nous en décrire les 
richesses : « Je suis venu jeter le feu sur la terre; je suis le bon 
Pasteur... le bon Pasteur donne sa vie pour ses brebis; je suis la 
vigne et vous êtes les branches. Je suis le pain de vie; ma chair est 
vraiment une nourriture et mon sang vraiment un breuvage ; de- 
meurez dans mon amour; si quelqu’un m'aime, il gardera mes com- 
mandements et mon Père l’aimera et nous viendrons en lui et nous 
ferons en lui notre demeure ». 

Tous ces mots fulgurants répondent à notre désir de savoir le 
pourquoi de l’Incarnation : une vie d'intimité allant jusqu’à l’:den- 
tification. Non seulement Jésus se dit notre ami, l'époux de nos 
âmes, le frère, le père, la pierre angulaire, mais il dit positivement 
et à plusieurs reprises que « tout ce qui est fait au plus petit d’entre 
ses frères c'est à lui-même que cela a été fait ». Il est donc l’homme 
universel, présent, vivant, travaillant, souffrant, mourant en tous. 
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Saint Paul le comprendra bien ainsi : « Je ne vis plus, mais c'est 
Jésus qui vit en moi ». 

Que deviennent cette doctrine et cet idéal dans saint Ignace 
d’Antioche, l’un des tout premiers chaïînons de la tradition 
chrétienne ? ] 

x 

Dès qu’on ouvre le recueil, si court mais si précieux, des lettres 
d'Ignace, on tombe sur cette suscription éloquente : « Ignace qu’on 
nomme aussi Porte-Dieu, ‘Iyvätioc, 6 xat Oeovépos ». Sept fois de suite, 
il emploie cette expression. Il se pare de ce surnom comme d’une 
sorte de définition; c’est sa gloire, sa joie, son idéal. Mais il ne 
regarde pas ce titre comme un bien qui lui est personnel. Sa manière 
de parler indique que ce titre est celui de tout chrétien digne de ce 
nom. C’est lui, le premier, qui emploie le mot « christianisme » 
(Magn. 10, 1; Rom. 3,3; Phil. 6, 1), pour signifier l’adhésion à la 
doctrine du Christ. Pour lui, le « christianisme » est la seule façon 
de vivre conforme à la volonté de Dieu : « Ceux qui s'appellent d’un 
autre nom en dehors de celui-là, ne sont pas de Dieu » (Magn. 10, 1). 

Or, tous ceux qui pratiquent le « christianisme » font partie du 
«temple de Dieu ». Tous sont des « porte-Dieu », ce qui est la même 
chose que « porte-Christ ». 


« Vous qui êtes les pierres du temple de Dieu, préparés pour 
entrer dans la construction de Dieu Le Père, élevés dans les hauteurs 
par le machinisme de Jésus-Christ, qui est la Croix, avec le cordage 
de l’Esprit-Saint, c’est votre foi qui vous tire en haut et c’est la cha- 
rité qui vaus fait monter vers Dieu. Vous êtes tous compagnons de 
route, porte. Dieu et porte-temple, porte-Ghrist, porte-saints; revê- 
tus en toutes choses de la parure des préceptes du Christ; et c’est 
pour cela que j’exulte d’avoir été jugé digne, par la présente lettre, 
de m'adresser à vous et de me réjouir avec vous, parce que visant à 
une autre vie vous n'aimez rien d'autre que Dieu seul » (Eph. 9). 


Si l’on en croit Pearson (1), en écrivant ces lignes, Ignace son- 
geait aux pompes païennes d’Éphèse, aux processions solennelles 
des gentils, portant des images du temple de Diane. Les chrétiens, 
eux, sont « compagnons de route », car ils marchent dans la voie du 
Christ. Ils ne portent pas les images du « temple de Diane », maïs, 
dans leurs cœurs, ils portent Dieu, ils portent le Christ, ils portent 


(1) J. PEaRsoN, Vindiciae Ignatianae, Cantabrigiae, 1672, cité dans 
Opera Patrum apostolicorum, éd. Funk, t. 1, Tubingae, 1887, p. 180, 
note 2; P.-Th. CAMgLOT reprend, en somme, la même explication dans 
son introduction et sa traduction parues dans « Sources chrétiennes », 
Paris, 1944, p. 56. 
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le temple du Saint-Esprit, ils portent les saints de l’Église du Christ. 
Nous sommes bien dans l’ «atmosphère » de l'Évangile. Il n'y a rien 
là de la sagesse des hommes! 

« Vous êtes les imitateurs de Dieu, ramenés à la flamme de la vie 
dans le sang de Dieu » (Æph. 1, 1). 

C’est qu’en effet, pour Ignace, tout ce qu’il y a en nous de bon, 
de généreux, de saint, vient de Dieu seul, par le Christ. Il sait qu'il 
y a, depuis la venue du Christ, un € homme nouveau » à revêtir, 
que nous recevons par le baptême. Il connaît désormais deux sortes 
d'hommes, qu'il compare à deux sortes de monnaies : 


« l’une de Dieu, l’autre du monde, et portant chacune son effigie 
propre; les infidèles, celle du monde, les fidèles dans la charité, 
celle de Dieu Le Père par Jésus-Christ, par lequel, si nous n'avons la 
volonté en nous de mourir pour imiter sa passion, nous n'avons pas 
non plus sa vie en nous » (Magn. 5, 2). 


Le « christianisme » est donc une vie d'intimité avec Jésus, une 
ressemblance parfaite avec lui. Ceux qui vivent le « christianisme » 
« portent Jésus-Christ en eux » (Magn. 12) et ils sont « pleins de 
Dieu » (Magn. 15). : 

IL était difficile, en vérité, de justifier plus complètement ce titre 
de {héophore ou porte-Dieu, ni de mieux affirmer que ce titre est 
celui de tout véritable chrétien. 


Li 
* * 

Ignace sait que ce qui caractérise surtout le chrétien authentique, 
c’est le sens de la Croix. l'amour de Jésus crucifié, le renoncement 
à soi-même pour porter sa croix à la suite de Jésus. 

Cette intelligence de « Jésus crucifié » est la marque la plus cer- 
taine de la présence de l'Esprit-Saint en nous. Pour la sagesse natu- 
relle, la croix est « scandale » ou « folie », pour le chrétien elle est 
la « sagesse de Dieu », c’est-à-dire la marque de l'Esprit divin. 

‘Ignace est l’un de ceux qui ont le mieux compris cette «sagesse ». 
I estime la souffrance au-dessus de toute grandeur humaine. Il en 
parle humblement comme d’un privilège enviable, comme d’une 
gloire dont il faut être digne, comme d’une prérogative divine : 
« J'aime être appelé à souffrir, mais je ne sais si j'en suis digne » 
(Tral. 4, 2). Il craint de trop la désirer : « Cette ardeur véhémente 
n'apparaît pas à tous, mais elle me tourmente au dedans beaucoup 
et j'ai besoin de cette douceur par laquelle est abattu le prince de ce 


siècle » (tbidem). 


Vers quoi se porte cette « véhémence » qu’il redoute de ressentir 
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à l’excès? Elle se porte vers le martyre. Il a peur d’être épargné, 
comme d’autres auraient peur d’être envoyés à la mort. 

Toute sa lettre aux Romains n’est qu’un long et sublime appel à 
leur pitié, à leur amour fraternel. Que leur demande-t-il? Non d'in- 
tervenir en sa faveur ou de faire jouer des protections pour lui épar- 
gaer le dernier supplice, mais de ne rien faire en ce sens, de ne pas 
lui ravir la gloire, le bonheur, la joie suprême de mourir pour Jésus- 
Christ. 


Je ne voudrais pas que vous plaisiez aux hommes, mais à Dieu 
seul, comme vous le faites du reste. Jamais je n'aurai meilleure 
occasion d'atteindre Dieu, ni vous, en vous taisant, de faire œuvre 
meilleure... Ne m'accordez pas autre chose que d’êlre immolé pour 
Dieu, alors que l'autel du sacrifice est prêt, et soyez le chœur qui, 
dans sa charité, chantera le Père, dans le Christ Jésus, pour ce que 
l'évêque de Syrie a été jugé digne par Dieu, qui l’a fait venir pour 
cela d'Orient en Occident. [l m'est bon de descendre à l'horizon de 
ce monde pour m'éveiller à l’aurore de Dieu » (Rom. 2). 


Rarement la soif du martyre a revêtu une forme plus exaltante. 
C’est uniquement pour Dieu, pour son Christ que saint Ignace veut 
vivre et mourir. 


« A toutes les églises, j'écris et je fais connaître que je mourrai 
volontiers pour Dieu, pourvu que vous ne m’en empêchiez pas! Je 
vous en conjure, ne me témoignez pas une bienveillance inoportune. 
Laissez-moi être la nourriture des fauves, par lesquels je puis 
atteindre Dieu ! Je suis le froment de Dieu et je serai moulu par la 
dent des bêtes pour devenir le pain très pur du Christ. Caressez 
plutôt les bêtes, pour qu'elles deviennent mon tombeau et ne lais- 
sent rien de mon corps!... C’est alors que je serai un vrai disciple 
du Christ, quand le monde ne verra plus mon corps. Priez pour moi 
le Christ, pour que, par ce moyen, je devienne l’hostie de Dieu » 
(Rom. 4). 


Il ne s’agit aucunement d’une sorte de performance humaine, 
mais bien d’une inspiration divine. S'il faut tant prier le Christ pour 
obtenir la faveur du martyre, c'est que le martyre, en tant qu’iden- 
tiñcalion parfaite au Christ souffrant, est une grâce de Dieu, un 
« don ». Ce « don » vient du Christ. 


« Pardonnez-moi, car je sais ce qu’il m'est utile d’avoir. C’est 
maintenant que je commence à étre disciple! Aucune des choses 
qui sont visibles ou qui échappent au regard ne doit occuper mon 
esprit, pour que je puisse prendre possession du Christ. Viennent 
donc sur moi le feu et la croix, les troupes de fauves, les déchire- 
ments, les arrachements, les dislocations des os, le découpement des 


membres, les meurtrissures de tout le corps, les tortures affreuses 
16 
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du diable : pourou seulement que J'atteigne le Christ! uévos Ya 
"Insoÿ Xpuoroÿ éririyo (Rom, 5). 


Paroles dignes du Christ et qui ne pouvaient venir que de ces 
« gémissements ineflables » que pousse dans une âme sainte l'Esprit 
même de Dieu ! Jamais on ne portera plus loin l'amour demandé et 
inspiré par Jésus, réalisé dans un cœur d'homme en Jésus. 

Pour Ignace cet amour de la croix est le signe par excellence de 
la présence et de l’action de Dieu. Tous ceux qui restent étrangers à 
la foi chrétienne n’apparliennent pas à la « plantation de Dieu ». On 
reconnaît cette « plantation » à ses fruits : j 


« Ïls ne sont pas [les incroyants] la plantation du Père, car s'ils 


l’étaient, on verrait en eux des rameaux de la croix et leurs fruits 


seraient incorruptibles. C’est par la croix que Jésus vous appelle, 
en sa passion, vous qui êtes ses membres, car la tête ne peut pas 
naître.à part des membres, puisque Dieu qui est l’unité promet 
qu'il y aura union entre eux » (ral. 11). 


Telle est la doctrine paulinienne de l’union des membres et de la 
tête, dans le corps mystique du Christ, présentée par Ignace. 


# * NS 

e € 
Ce n’est pas seulement dans le martyre ou dans la souffrance que 
l’on peut espérer vivre uni à Jésus, c’est dans tout le détail de la vie, 
c’est en tout ce que nous faisons et pensons. Saint Ignace a exprimé 
avec un rare bonheur cet idéal d'identification et d'intimité avec 
Jésus-Christ. Les textes, ici, sont, en quelque sorte, la trame même 


des sept épîtres. Voici, un peu au hasard, les passages les plus expli- 


* 


cites et les plus beaux : 


« Celui qui possède la parole de Jésus peut en vérité entendre 
même son silence, pour marcher à la perfection et agir par ce qu’il 
dit, puis se faire connaître par ce qu'il ne dit pas. Rien n’est caché, 
en effet, au Seigneur. Nos secrets eux mêmes lui sont connus. Fac- 


. sons donc tout sous l'inspiration de Celui qui habite en nous, afin 


que nous soyons son temple et qu’il soit notre Dieu en nous, et il se 
montrera face à face dans la mesure exacte où nous l’aimons » 


_(Eph. 15). 


Pour vivre avec Jésus, deux vertus sont essentielles, la foi et la 
charité. . AD : 


« Rien ne vous échappera si vous possédez parfaitement, envers 


Jésus-Christ, la foi et la charité, qui sont le commencement et la fin 


de la vie : le commencement par la foi, la fin par la charité. Ces 
deux vertus, par leur union, donnent Dieu, tout le reste n’en est 
qu’une suite en vue de la perfection » (Æph. 14). 


Mélanges Viller 17 


114 L. CRISTIANI 


Pas étonnant dès lors qu'ignace puisse dire aux Smyrniotes : 
« Rien au-dessus de la foi et de la charité » (6, 1). 

Il insiste à maintes reprises sur le sérieux de la vie chrétienne. 
On sent qu'il veut fuir jusqu’à l'ombre de ce pharisaïsme tant de 
fois dénoncé et condamné dans les Evangiles. 


« Mieux vaut se taire et être, que parler et ne pas être. Il est bon 
d’ re à condition de faire ce qu'on dit. Nous avons, en effet, 
un seul docteur, qui « a dit et tout a été fait», et qui, se taisant, a 
fait tout ce qui était digne du Père » (Eph. 15). 
« IL convient non seulement d’être appelés chrétiens, mais de 


l'être... » (Magn. h). 


Dans son humilité le saint demande cette grâce pour lui-même. 


« Demandez donc pour moi des forces intérieures et extérieures, 
pour que non seulement je parle mais veuille ! Pour que je ne sois 
pas seulement appelé chrétien, mais que je le sois vraiment ! Si je le 
suis, alors on pourra m'appeler chrétien et je serai vraiment fidèle, 
lorsque je ne paraîtrai plus aux yeux du monde » (Rom. 3). 


Ï 
î 


x * 

Pour Ignace, la poursuite de cet idéal magnifique n’est jamais 
chose purement individuelle. De tout temps on a admiré dans ses 
lettres le sens de l’unité chrétienne. Les chrétiens sont unis au 
Christ, et cette union se concrétise par l'harmonie d’un corps, qui 
est l'Église. L'idéal de cette vie d'union intime au Christ est un idéal 
collectif, l'idéal de l’Église tout entière serrée autour de son Chef, 
Jésus-Christ, représenté en chaque église locale par l’évêque et ses 
ministres. 


Nous n’avons pas à reprendre l'étude de l’ecclésiologie d’Ignace. 


Il nous suffit de faire ressortir comment l’unité de l’Église favorise 
l’union de chaque chrétien à Jésus-Christ. 
À la suite de saint Paul, Ignace indique, comme source princi- 


pale d'union des cœurs, la pratique HO ESS de l’eucharistie, 


qui est essentiellement ecclésiastique. 


« Appliquez- vous à vous nourrir de la même eucharistie : il n’y 
a, en effet, qu'une seule chair de Notre-Seigneur Jésus-Christ, et un 
seul calice de son sang, produisant l'unité, un seul autel, tout 


comme un seul évêque, avec ses prêtreset ses diacres, mes confrères » 
(Phil. 4). 


Pour exprimer l'unité de ce qu’on appellera, à partir du r2° siècle, 
le « corps mystique » du Christ, Ignace a découvert une comparai- 
son'originale et expressive. Dans les Évangiles, cette unité était celle 
du bercail avec le pasteur et les brebis, de l'époux avec les dix vierges, 
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de la vigne et des branches, de la pierre angulaire à la base de l’édi- 
fice. Saint Paul avait donné à la comparaison du corps et des mem- 
bres un relief extraordinaire, mais il avait employé aussi celle de la 
construction, celle du mariage ou de l’époux et de l'épouse. Ignace 
ajoute à ces similitudes celle de la lyre et de ses cordes. Dans cette 
comparaison, chaque vie chrétienne est commé une note musicale, 
un chant, une strophe que le souverain Artiste joue sur la lyre de 
son divin Fils. À nous de bien donner la note sacrée que Dieu désire 
entendre, dans ce concert surnaturel qu'il se veut offrir à lui-même! 


« Votre clergé vénérable et digne de Dieu est uni à l'évêque, , 
comme les cordes d'une cithare. Et c’est pour cela que, dans votre 
harmonie et votre charité réciproques, Jésus-Christ est glorifié. 
Vous-mêmes, chacun en son particulier, soyez le chœur, dont la 
consonance, prenant le ton de Dieu, dans l’unité, vous rende capa- 
bles de chanter, d’une seule voix, par Jésus-Christ, le Père, afin qu'il 
vous entende et connaisse, par vos bonnes œuvres, que vous êtes les 
membres du Fils. IL vous est donc utile d’être dans l'unité sans 
tache, pour être à Jamais participants de Dieu » (Æph. 4 ; ébauche de 
la même comparaison, Phil. 1). 


Comme on le voit, Ignace a trouvé moyen de rappeler les expres-' 
sions de l’Écriture : être les membres du Fils, c'était du saint Paul ; 
participer à la nature divine, c'était du saint Pierre. 

Il ne se lasse pas de revenir sur ce principe de l'unité. Il trouve; 
pour le faire, des formules d’une magnifique plénitude, comme lors- 
qu'il parle en ces termes de la communion : 


« [IL faut] que vous obéissiez à votre évêque et à votre clergé, 
d’un esprit unanime, en rompant le même Pain qui est un remède 
d'immortalité, un antidote contre la mort, pour nous faire vivre à 
jamais en Jésus-Christ » (Eph. 20). 


Ou encore, quand il donne cette consigne spirituelle : 


« L'Esprit a proclamé ceci : Ne faites rien sans l'évêque, gardez 
votre chair comme le temple de Dieu, aimes l'union, fuyez les divi- 
sions, soyez les imitateurs de Jésus-Christ, comme il l’est du Père » 
(Phil: 532). 


Ce né sera pas une exagération que de voir là un véritable résumé 


de toute la vie chrétienne. 


* 
*X * 


Les enseignements de l'Évangile et ceux de saint Paul, comme 


_des autres auteurs d’épitres canoniques, n'ont rien perdu de leur. 


force en passant dans les lettres de saint Ignace. Il reproduit exacte- 
meat, et cependant d’une manière très personnelle, les leçons de 
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Jésus et celles que l'Esprit-Saint y avait ajoutées, selon sa promesse, 
depuis la Pentecôte qui avait donné naissance à l’Église. Nous ne 
saurions terminer cette brève esquisse qu’en citant ce beau texte : 


« Mon amour a été crucifié et il n’est plus en moi aucun amour 
ami de la matière. Mais il n’y a plus qu'une eau vivante etchantante, 
en moi, que me dit au dedans : Viens au Père! Je ne trouve plus 
aucun charme aux aliments corruptibles ni aux voluptés de ce 
monde. Je ne veux que le Pain de Dieu qui est la,chatr de Jésus- 
Christ, qui a été fait de la race de David, et je ne veux comme breu- 
vage que son sang, qui est charité incorruptible » (Rom. 7, 2-3). 


Le saint, qui écrivait ces lignes et qui allait les signer de son sang, 
connaissait vraiment le « don de Dieu ». C’est pour vivre en de tels 
disciples que « le Verbe s’est fait chair et a habité parmi nous ». 

Léon CRisTrAnr. 


1 


COMMENT TRAVAILLAIT SAINT JÉROME. 


Quand on dit de saint Jérôme qu'il fut un érudit, l’on n’a rien 
dit si, par un effort d'intelligence historique, l’on n'essaie pas de 
se rendre compte de la manière dont lui vint son érudition, de la si- 
tuer au cœur même de sa vie et de chercher son Site im Leben. 


Librorum multitudine... (x) 


La première condition que signale Jérôme comme indispensable 
à l'étude des Ecritures, du moins comme il l’entendait, ‘c’est-à-dire 
en remontant à l'original, c’est l'abondance des livres. Nous réali- 
sons mal ce que pouvaient être les conditions du travail intellectuel 
au IVe siècle. Voulait-on un livre? 1] fallait essayer de s’en procurer 
des exemplaires, toujours clairsemés, ou les emprunter pour les 
copier ou les faire copier. 

Les grandes bibliothèques étaient rares et situées dans les cen- 
tres, Rome, Césarée ou Alexandrie, pratiquement inaccessibles au 
commun. Et encore présentaient-elles des lacunes. À Rome, le seri- 
nium sanctum où bibliothèque apostolique, que les papes avaient 
pourtant pris soin d'enrichir, ne paraît pas avoir été très fourni en 
documents sur l'Orient. Jérôme nous dit que, lors du concile tenu 
sous Damase, en 382, contre les apollinaristes, on fut obligé de re- 
courir à un Codex Athanasii d'emprunt (2). 

Le plus sûr était d’avoir sa bibliothèque. C’est ce que fit Jérôme. 

Tout féru de littérature profane, il avait consacré ses économies 
d'étudiant à en réunir les éléments summo studio ac labore. Il n’est 
donc pas étonnant qu'au moment de s’enfoncer dans le désert, il 
ait réussi à se priver de tout, sauf d'elle, carere omnino non pote- 


: ram (Ep., 22, 30). Le cas de Jérôme est à rapprocher de son con- 


temporain, l’empereur Julien, bibliophile enragé : « Les uns aiment 
les chevaux, les autres les oiseaux, d’autres encore les bêtes sau- 


(1) « Studia Scripturarum, quae et librorum multitudine, et silentio ac 
librariorum sedulitate, quodque vel proprium est, securitate et otio dictan- 
tium indigent » (Ep., 196, 2) ; les lettres sont dans PL 22 et GSEL, 54-56. 

(2) Apol., Il, 20, PL 23, 444. 
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vages ; moi, dès l'enfance, j'ai eu la passion des livres » (3). Il n’hé- 
sitera pas à alerter Ecdicius, l'un des administrateurs de l'Egypte, 
pour mettre la main sur la riche bibliothèque de Georges de Cappa- 
doce, l’évêque intrus d'Alexandrie, qui vient d’être massacré. Si le 
secrétaire de Georges résiste, qu'il ne se fasse pas scrupule de lui 
infliger la question (4). 

Plus généreux que Jérôme, Origène n'avait pas hésité à « mettre 
en vente ses admirables manuscrits moyennant quatre oboles par 
jour. pour sa subsistance » (5). Loin de faire porter son ascétisme 
à se dépouiller de sa bibliothèque. Jérôme songe à l’accroître. Une 
lettre à Florentius nous montre, dans le jeune ermite d’hier, un bi- 
bliophile impénitent. Il demande, pour les transcrire, les Commen- 
taires sur les psaumes de Rheticius d’Autun. D'autre part, le vieux 
Paul de Concordia, ville voisine d’Aquilée, réclame l’exemplaire de 
Tertullien qu'il a prêté à Rufin. Lui-même lui saurait gré de lui 
faire transcrire une petite liste d'auteurs qu'il joint à sa lettreet de 
lui retournef l'interprétation des psaumes et le De synodis de saint 
Hilaire qu’il avait, de sa propre main, copié à Trèves pour Rufin. II 
s’offrait en retour à lui adrésser en prêt ce qu'il désirerait. « Puis- 
que, Dieu merci, nous avons beaucoup de livres de science sacrée, 
commande à ton gré » (Ep., 5, 2). 


Copier ou faire copier 


La copie jouait un grand rôle chez ‘les Anciens ; l’industrie des 
libraires existait d’une façon très rudimentaire. 


« Ordinairement ceux qui voulaient lire ou posséder ‘un livre 
l’empruntaient à l’auteur ou à ses amis, et le faisaient copier par 
leurs esclaves. Quand ils avaient plus de copistes qu'il ne leur en 
fallait pour leur usage, ils les faisaient travailler pour le public et 
vendaient les exemplaires dont ils n’avaient pas besoin » (6). 


Les grands hommes de l’antiquité profane avaient d'ordinaire 
près d’eux des sténographes. Cicéron était presque gâté grâce à l’in- 
géniosité de son esclave affranchi Tiron, un maître homme, expert 
comme pas un à seconder les goûts intellectuels de son maître. 
C'était le cas de ce prodigieux érudit que fut Pline l'Ancien, qui 
« comptait pour perdu tout le temps que l’on n’employait pas aux 


(3) JULIEN, Ep., 9. Voir P. ALLarp, Julien l’apostat, Paris, 1908, t. 9, 
p. 284. 

(4) Ep., 36; ALLaRp, t. 2, p. 285, 

(5) Eusëse, Hist. Eccles., NI, 3, 8-9. 

(6) G. Boissier, Cicéron et ses amis, Paris, 15° éd., p. 85. 
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sciences » et ne laissa pas moins de 160 tomes d'extraits, écrits 
recto et verso en très petits caractères. 

€ Dans la retraite, il n’y avait que le temps du bain qui fut sans 
travail, je veux dire le temps qu'il était dans l’eau, car, pendant 


qu'il se faisait frotter et essuyer, il ne manquait point de lire ou 
de dicter. 


« Dans ses voyages, il avait toujours à ses côtés un livre, ses 
tablettes et.son secrétaire, à qui il faisait prendre des gants en 
hiver, afin que la rigueur de la saison ne pût dérober un moment de 
travail. C'était pour cette raison qu’à Rome il n'allait jamais qu’en 
chaise » (7). 


Au IIIe siècle, Origène, de qui Jérôme se réclame toujours vo- 
lontiers, recourt à la tachygraphie. Eusèbe nous le représente en- 
touré de sept tachygraphes, sayvypdçor, femmes qui écrivent sous sa 
dictée et se relaïent à heure fixe, et de copistes, 66Aoypävor (8). Un 
véritable atelier de science biblique en somme où le j'ervet opus est 
la règle. La tachygraphie est également signalée par la plupart des 
Pères grecs et latins, (Basile, Ep. 353; Grégoire de Nazianze (9); 
Augustin notamment (10). Elle était aussi ancienne que l'Eglise, 
qui l’utilisait pour recueillir les sermons, les déclarations, celles 
des martyrs en particulier (11). 


Il y avait, au IVe siècle, des écoles de tachygraphie, comme 
aujourd’hui des écoles de sténos et de dactylos. Nous avons, de 
Grégoire de Nazianze, un billet à Théodore de Tyane lui recomman- 
dant les enfants de son fils Nicobule qui «se sont rendus dans la 
ville de Tyane pour apprendre la tachygraphie » (12). On avait, dans 
les écoles, composé des sortes de lexiques où les notes pour les abré- 


(7) Pune Le Jeune, Ep., I, 5,; Pline le Jeune ne le cédait en rien 
à son oncle, cf. Ep., 1,8; 1,6; 1,9. 

(8) Eusèse, Hist. Eccles., VI, 25, 1. Voir E. PREUSCHEN, Die Stenogra- 
phieïm Leben Origenes dans Arch. f. Stenog., t. 56, 1905, p. 6-11 ; 49-55. 
L'épitaphe trouvée à Rome d’une notaria graecu prouve que les femmes 
ne furent pas étrangères à cette profession ; voir Bull. commun. di Roma, 
1890, p. 13. 

(9) GréGoRE DE NaziAnze, Oralio 49, 26, n'oublie pas, en quittant 
Constantinople, de saluer les tachygraphes au style rapide qui recueil- 
laient ses paroles. : 

(10) AucusTin, Ep., 158, { ; De doctrina christ., Il, 26, 40. 

(11) Voir J.-J. SIMONET, Die Stenographie beim katholischen Klerus. 
— J. GxrroKeN, Die Stenographie in den Akten der Martyrer dans Arch. 
[. Stenog., 1906, p. 81-89. ; 

(19) Ep., 157, PG 37, 265 ab : rœyuypaoeiy Lafnoôpmevot. 
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viations étaient disposées en colonnes avec les significations en 
regard (13). 


L’ars antiquaria 


Au désert, grâceaux bons soins d'Evagre d'Antioche, Jérôme est 
fort bien pourvu. « J'ai, écrit-il à Florentius, des a/umnt qui s’occu- 
pent de copier les manuscrits anciens, qui antiquariae arti ser- 
oiunt (Ep., 5, 2). Sans doute s’agit-il de jeunes moines spécialisés. 
Lars antiquaria fleurit alors dans les monastères dont il est en 
quelque sorte contemporain. L'existence de calligraphes est signalée 
dans les premières communautés pakhômiennes. C'était, en Egypte, 
le gagne-pain de pas mal de solitaires. Le moine Evagre, du Pont, 
paraît y avoir excellé, « doué, au rapport de Palladius, pour le carac- 
tère oxyrynque » (14), sorte d’onciale,de forme plus aiguë que ronde, 
destinée à composer les manuscrits de luxe, et ainsi nommée de la 


ville d'Egypte où ce genre de calligraphie avait pris naissance. 


I semble que le beau manuscrit H des Epitres de saint Paul, dont 
nous avons quelques fragments, ait été exécuté précisément par 
Evagre (15).° à | 
i 

L'onne peut manquer de signaler, bien qu'en franche onciale, 
c'est-à-dire en caractères nettement carrés, les codex Sinaïticus, 
Vaticanus et Alexandrinus, tous de la même époque, manuscrits vé- 
nérables au plus haut point, le premier surtout, qui est le plus an- 
cien de la Bible, le texte en ayant été collationné, selon la souscrip- 
tion qui se lit à la fin du livre d’Esther, sur un très vieil exemplaire 
corrigé par le saint martyr Pamphile, qui l'avait collationné sur 
les Hexaples d'Origène. Il y a lieu de penser, sans qu’on enaïit de 


preuve positive, que ces codices ont dû sortir de quelque scripto- 
rium monastique. 


Nous apprenons d'Eusèbe de Césarée que Constantin lui com- 
manda en 331 de faire reproduire par des « copistes habiles » cin- 
quante exemplaires de la Bible pour les nouvelles églises fondées 
par lui, les uns en trois tomes, les autres en quatre, faciles à lire et 
à manier et écrits sur parchemin (16). I1 y avait donc très probable- 
ment à Césarée un atelier de calligraphes. À Jérusalem, au monas- 
tère des Oliviers que dirige Rufin, l’afs antiquaria est pour ainsi 
dire industrialisé. Jérôme en bénéficia maintes fois, et pas seule- 
ment pour la transcription d’auteurs ecclésiastiques, — Rufin ne 
manquera pas, dans leurs dissensions, de le faire FAR — 


(13) Voir Reusexs, Eléments de one Louvain, 1899, p. 29. 
(14) PAarLADIUS, Fr laus., 38, 10. 
(15) Jbidem, éd. Burzer, t. 2, p. 217-218, note 74. . 
(16) Eusèse, Vita Const., IV, 36-37 ; PG 20, 1184-1185. ÿ 
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mais, par exemple. pour les dialogues de Cicéron. Rufin précise 
que ces dialogues étaient transcrits en quaterniones, cahiers de 
quatre feuillets de AAALe pages, ce qui correspond à une feuille 


; in-8° (17). 


Signalons, sans sortir de la Ville sainte, dans Mélanie la jeune, 
une calligraphe de marque. « Elle lisait chaque année l'Ancien et le 
Nouveau Testament; seribens sufficienter.…; seribebat per lotam 
septimanam in membranis ». Le texte grec, plus expressif : sogués 
nAVU xœ+ Anraistwc (18). — Il y a quelques années, Con vendait à 
Gand un certain nombre de manuscrits provenant de Ja bibliothè- 
que monastique de Stavelot. L'un d’ eux, du Xe siècle, contenait 
-quelques livres de Grégoire de Nazianze et portait cette mention de 


. copiste : Usque huc contult de eodice sancte Melanie Rome » (19). 


À l'ars antiquaria se rattache étroitement l’art naissant de la 
miniature chrétienne. Jérôme y fait allusion : Aurt et pellis Baby- 
lonicae vermiculata pictura (20); les parchemins sont imprégnés 
d'une couleur pourpre; l'or se liquéfie en lettres, les volumes sont 
recouverts de perles » (Ep. 22, 82). Un bedu spécimen de parche- 
min pourpré, c’est la Genèse 4e Vienne, et, à une date un peu pos- 
térieure, la Genèse de Cotlon, composée en bleu, rouge et carmin, 


rehaussés de noir et de touches d’or, ou encore le RDA CP MAESSS 


Rossanensis, écrit en lettres d’argent. 

Erudit plutôt fermé aux arts, Jérôme signale tout cela pour le 
critiquer comme contraire à l'esprit de pauvreté. Que les Livres 
saints ‘soient ornementés, il n’y voit, en somme, aucun inconvé- 
nient. Mais, tandis qu’on prodigue l’or sur les feuilles, «le Christ 

. meurt devant les portes » dans la personne des pauvres (£p. 22, 82). 
Importent à ses yeux « la méthode et l’impeccable correction » (21). 


Le scrupule ascétique rejoint le scrupule scientifique. 


Les notarti 
- Les antiquarii mis à part, et qui n’interviennent qu'à titre excep- 
tionnel dans la vie de Jérôme, il utilise d'une manière habituelle 


Care Hour, Apol., Il, 8, PL 21, 591 c. 
— (18) Vita S. Melaniae, 23, ce éd. RamPo£La, p. 15-16; Vie grecque, 
23 LPADOURE 
202419) Pphotheate de l'Ecole des Chartes, 1847, p. 461; G. Govau, 
: Sainte Mélanie, 6e éd., 1912, p. 118-119. 

(20) Ep., 107, 12. Les x BabvAGvos Gépuara sont signalées par l’histo- 


_ rien grec Zonaras comme des parchemins de prix. L'Egypte et Pergame 


_en Asie Mineure étaient aussi des centres importants de See 


voir JÉRÔME, Ep., 7, 2. 
à ART oir, eut les premières productions des miniaturistes chrétiens, 


DACL, Miniature, Miniaturistes. l 
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les notarit ou librarir. Bien pourvu au désert, il se plaint, à Cons- 
tantinophe, d'une notariorum penuria ; ce qui l’oblige à celle con- 
vention avec le prêtre Vincent, qui lui a commandé un travail : « l 
fournira la voix, lui, le secrétaire.». À Bethléem, il n’en a pas con- 
naissant le latin (22). C’est si vrai que certains prennent le parti 
d'envoyer leurs tachygraphes afin de copier les manuscrits qu'ils dé- 
sirent ; l'espagnol Lucinius, un admirateur du solitaire de Bethléem, 
ne regarde ni à la longueur du voyage, ni à la dépense (Ep. 71, 15). 


« Aux environs du IV° siècle, a-t-on écrit (3), le papyrus est dé- 
finitivement supplanté par le parchemin, qu'on lui préfère pour la 
copie des Livres saints et des ouvrages littéraires ». En réalité la 
charta, le papyrus, est utilisé conjointement avec la membrana, le 
parchemin. C'est en parchemin que, vers la fin du IVe siècle, furent 
copiés les évangiles pour les églises de Constantinople; on s’en ser- 
vira encore pour remplacer les livres endommagés de la bibliothè- 
que de Pamphile, évêque de Césarée (24). La membrana, même très 
mince, offrait sur la charta l'avantage d’une plus grande solidité ; 
elle permettait aux scribes de laisser leurs mains s ‘appesantir sans 
que la résistance, supérieure à celle des fibres croisées, empêchât 
d'écrire en traîts tout aussi déliés. S 


‘Notes abréviatives 


Tiron, l’affranchi de Cicéron, avait inventé un système de notes 
abrévialives, dites « notes tironiennes », destinées à prendre un 
texte à la course. Dans quelle mesure cette sténographie antique fut- 
elle mise à contribution par les copistes de Jérôme? Nous l’ignorons. 
Dans l'hymne qu’il a consacrée au maitre d’école devenu martyr, 
Cassien, Prudence le montre : ' 


Verba notis brevibus comprendere cuncta peritus, 
Raptimque punctis dicta praepetibus sequi (25). 
Les actes de la grande conférence tenue à Carthage le vendredi 
2 juin 41ir apprennent que le procès-verbal fut rédigé en «notes ». 
Les évêques étaient ordinairement accompagnés par un ou plusieurs 
«notaires ». «J’avais auprès de moi, écrit à saint Augustin Evodius, 
en 415, le fils d'Armenus, prêtre de Mélone; assidu au travail, il 
excellait à écrire en notes ». Augustin nous apprend que huit no- 


(22) PL 25, 584, 586 ; Ep., 75, 4; 134 ;:143, 2 ; PL 23, 155 ; 24, 351. 

(23) DACL, Ecriture, col. 1955. 

(24) Eusèse, Vita Const., IV, 36; JÉRÔME, De viris, 113, 

(25) DACL, Notes tironiennes. — PRUDENCE, Peristephanon, hymn. IX. 
Voir, pour le commentaire, Alf. WIKENHAUSER, Der heil. Cassien, ein alt- 
christlicher Lehrer der Tachygraphie dans Arch. f. Stenog., 1906, p. 113- 
120. 
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taires suivirent, en se relayant deux à deux, les discours des évé- 
ques (Ep. 141, 158). 


Jérôme, dans une lettre à Principia, à propos du verset du 
psaume : « Ma langue ressemble au calame du scribe qui écrit rapi- 
dement », fait une allusion très nette, quoique discrète, aux signes 
abréviatifs. « Le style écrit sur la cire, le calame soit sur le papier, 


soit sur les membranes ou toute autre matière qui se prête à l’écri- 


ture. Quant à ma langue, pareille au scribe rapide, en qui nous pou- 
vôns voir le notarius, elle écrira profondément sur les tablettes du 
cœur comme le résumé et le strict contenu de l'Evangile, au moyen 
de signes abrégés, quodam signorum compendio » (26). 


L'argent, nerf de l'érudition 


Get usage constant de tachygraphes devait finir par être dispen- 
dieux. Aussi, est-ce avec une légère pointe d'envie que Jérôme parle 
d’Ambrosius, le mécène d’Origène. « C’est grâce à ses bons offices, 
aidé par lui, pécuniairement et moralement, qu'il a pu dicter cette 
infinité de volumes » (27). Non moins fortuné, au IVe siècle, Sul- 
pice-Sévère, dont les copistes étaient payés par sa propre belle- 
mère, Bassula (28). Rufin ne manquait de rien, l'argent de Mélanie 
suffisait à tout. Jérôme, avec son habituelle franchise, n’hésite pas à 
écrire à son ami d’antan qu'il n’est ni plus ni moins qu’un Crésus ou 
un Darius. Quand Rufin l’accuse, ainsi que ses amis, d’avoir cor- 
rompu son secrétaire pour qu'il leur livrât les tablettes du Periar- 
chon avant qu'il ait pu les corriger, il répond du tac au tac: « J’au- 
rais acheté à prix d’or ton copiste? Qui donc aurait assez de con- 
fiance en ses immenses ressources pour oser lutter de richesse avec 
un Crésus ou un Darius? » «Il est vrai, fait-il remarquer malicieu- 
sement ailleurs, on a beau avoir l’air d'un Crésus ou d’un Darius, 
Ia science ne dépend pas de la bourse » (29). Dans une certaine me- 
sure cependant ! 


Ils n'avaient rien, tout bien pesé, à s’envier, la bourse de Paula 


n'étant pas moinsprompte à se délier que celle de Mélanie. Rufin 


constatait avec uné joie malicieuse que, lorsque Jérôme utilisait 
ses moines pour des travaux de transcription, il ne regardait guère 
à la dépense. Telle était la générosité de l'illustre patricienne 
que Jérôme devait la morigéner pour qu’elle se modérât (Ep. 108, 
15). Lui-même avait un patrimoine en Dalmatie dont il envoya 


(26) Ep., 65, 7. Sur Jérôme et la sténographie, lire Pintéressante étude 
de Alf. WikENHAUSER, Der: heilige Hieronymus und die Kurzschrift dans 
Theol. Quartalschrift, t. 92, 1910, p. 50-87. 

(27) De viris, C. 56. 

(28) Suzrice-SÉVÈRE, Ép. 3, ad Bassulam. 


_ (29) Apot., IL, 4; L, 17. 
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son frère Paulinien réaliser les restes après lé passage des barbares. 
Il y avait enfin des donateurs généreux, ses amis: Chromatius, Hé- 


Hodore (30). 
Instruments incommodes 


Ces scribes, trouvés à grand peine et payés fort cher, sont loin 
d’être des instruments faciles, vulgaires manœuvres qui ignorent . 
tout du travail d'esprit. Celui qui dicte doit compter à la fois avec 
leur impatience et leur manque de compétence. Veut-il se donner 
quelque loisir pour réfléchir ? les voilà sur les dents : « Quand je 
veux m'arrêter pour réfléchir, pour trouver la bonne expression, je 
sens qu’ils me le reprochent sans rien dire. Leurs mains se crispent, 
leurs fronts se rident. Leur attitude a l’air de signifier : nous som- 
mes là pour ne rien faire » (31). Le travail, et le cas était fréquent, 
venait-il à se prolonger dans la nuit, l'énervement était à son com- 
ble de part et d’autre. 


Sans compter que parfois, pour satisfaire un corréspondant im- 
patient ou un visiteur exigeant, Jérôme et ses secrétaires devaient 
battre un véritable record. Une sorte de duel s’engageait entre celui 
qui dictait et ceux qui transcrivaient. « Vous ne vous préoccupez 
pas, reproche-t-il aimablement à Eusèbe de Crémone qui lui a ré- 
clamé un Commentaire sur saint Matthieu juste à l'heure de prendre 
le bateau pour l'Occident, da moment où je pourrai disposer de 
mes scribes, écrire mes feuilles, les corriger, les revoir pour les met- 
tre au point» — « Le frère Sisinnius, écrit-il à Exupère de Tou- 
louse dans son Commentaire sur Zacharie, me presse de vous en- 
voyer des choses qui ne seront ni peignées, ni limées, ne me lais- 
sant pas la possibilité de les corriger, ni même de les relire » (32). 
Quelle pénitence ce pouvait être 1à pour lestyliste pointilleux qu'é- 
tait Jérôme ! Il s'en plaint amèrement : « Un auteur a beau avoir du 
talent et être exercé au travail, il a beau avoir du style, s’il ne fait 
pas de corrections et s’il ne polit pas ses phrases, il s’y trouve tou- 


jours des négligences : sa prose est trop verbeuse, effilée en voyelles 


ou trop rude en consonnes » (33). 


Gardons-nous de prendre Jérôme trop à la lettre. Ce travail de 
révision minutieuse était-il bien dans ses goûts? On peut se le 
demander. 


« J'ai donné à transcrire mes opuscules à vos hommes, écrit-il à 
Lucinius, et je les ai vus une fois qu’ils ont été transcrits sur des 


(30) Ep., 81, 2. — PL 28, 1241. 

(31) In Ep. ea) , praef. lib. II, PL 26, 400. 

(32) PLr26220 be; F2 Zach., Us lib. IT, PL 25, 1947. 

(33) lbidem ; même remarque dans GT in Gal., praef, lib, Eur 
PL 26, 399-400, 
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feuilles de papier. J'ai fréquemment averti les copistes de les revoir 
soigneusement et de les corriger. Quant à moi, je n'ai pu relire de 
si nombreux volumes... Si vous trouvez des fautes de copie ou des 
passages moins bien écrits que d’autres, qui vous empêchent de dé- 
couvrir le sens, ne m’en rendez pas responsable, mais vos hommes, 
l’inexpérience des notarti et l’incurie des librartt » (Ep. 71, 5). 


Cette hâte intempestive était d’autant plus grave qu'il s'agissait 
de travaux réclamant une scrupuleuse exactitude et, il faut bien le 
dire, un degré de culture assez élevé, si l’on songe que la Chronique 
d'Eusèbe fut elle-même dictée. Les scribes « ne reproduisent pas 
toujours ce qu’ils trouvent écrit, mais ce qu’ils comprennent, et, en 


voulant corriger ce qu'ils jugent être des fautes chez les autres, ils 


introduisent les leurs » (Æ'p. 71,5). D'où, chez celui qui dicte, un sen- 
timent de méfiance et une attention scrupuleuse qui ne simplifient 
guère la besogne. 


Ces difficultés de la dictée avaient paru telles à Ambroise de Milan 
qu’il avait pris le parti d’être, dans la mesure du.possible, son pro- 
pre secrétaire. « Je ne dicte pas tout, écrit-il à l’évêque Sabinus de 
Placentia, surtout la nuit, temps pendant lequel je ne veux pas être 
à charge aux autres. Ce que l'on dicte échappe trop rapidement, la 
langue allant toujours plus vite que la plume; au lieu qu’en écrivant 
soi-même, on est forcé de peser de l'oreille et des yeux ce que trace 
la main. Si, de la sorte, on risque sur le papier ce qui vient à l’es- 
prit, on n'a pas du moins à en rougir en le dictant à un autre ». — 
Paulin, son biographe, corrobore ce témoignage : «Il n’y avait 
qu’une circonstance où il cessait d'écrire des livres de sa propre 
main, quand son corps était en proie à quelque maladie » (34). 


. Ambroise, il est vrai, n'était pas un érudit. Jérôme, lui, avait 
assumé une tâche immense à laquelle s’ajoutait un volumineux 
courrier. Sans auxiliaires, — qui valent ce qu'ils valent, mais qui 
lui économisaient le gros de la besogne, — il eût été débordé. La 
force de l'habitude aidant, il est arrivé à dicter sans être intimidé 
par une présence étrangère, et tout lui vient si bien qu'il a l’air, en 
dictant, de lire un texte qui n’est pas de lui et non de chercher sur 
place sa propre pensée » (35). 


À la source pure des textes 


Après les livres, les professeurs. À quelles industries recourir 
pour se les procurer ? Si, au désert, il a la chance de trouver un juif 
converti pour lui apprendre l’hébreu, il n’en est pas de même à 
Bethléem. Il doit en mobiliser un, Bar-Anina, qui est obligé de se 


(34) Amsrorss, Ep., 47, 1-2. — Pauuin, Vita S. Ambrosii, 38. 
(35) PL 26, 21. 
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cacher de ses coreligionnaires pour donner des leçons à un chré- 


tien, moine qui plus est. « Il me faisait l'effet d’un autre Nico- 
dème ! » (Æp. 84, 3). Rudes ses premiers contacts avec cette langue 
difficile. 


« Après les sommets de Quintilien, les fleurs de Cicéron, la gra- 
vité de Fronton et la douceur de Pline, j’appris l’alphabet et médi- 
tai les mots stridents et haletants. Ce que je dus assumer d'efforts, 
endurer de difficultés ! combien de fois j'ai désespéré et combien de 
fois j'ai cessé, recommençant, contraint par la nécessité d’appren- 
dre : ma conscience en est témoin, tant la mienne, moi qui l’ai res- 
senti, que celle de ceux qui ont vécu avec moi, et je rends grâces au 
Seigneur de ce que, de cette semence amère des lettres, je récolte de 
doux fruits » (36). : 


Multo labore ac sudore ex parte didici ! Et, jouant sur les mots, 
il ajoute : « Je ne cesse de l’étudier avec uneïinfatigable attention, :n- 
fatigabili meditatione, ne l'abandonnant pas de peur d'être aban- 
donné par elle [la langue hébraïque] » (Ep. 108, 26). 

Tel est son désir de remonter à la source pure des textes qu'a- 
près avoir usé, pour le livre de Tobie, d’un intermédiaire connais- 
sant à la fois le chaldaïque et l’hébreu, qui lui traduisait une lan- 


gue dans l’autre, il résolut, mécontent, d'apprendre le chaldaïque, 


n'hésitant pas à se faire écolier (37). D'où les allusions générales : 
Habeo qui me in Sceripluris erudivit; Hebraeus meus, ou plus 
précises : Barachibas, Symeon et Helles, magistri nostri (38). Jé- 
rôme trouve encore le moyen, par un assez curieux subterfuge, de 
s'approprier des maîtres hébreux qui n'ont été autres que ceux 
d’'Origène ou d'Eusèbe (39). 11 ne manque pas d'explorer, à plusieurs 
reprises, la bibliothèque de Césarée où la sollicitude de Pamphile, 
d'Eusèbe, puis d’Acace et d’'Euzoios avait recueilli -<et entretenu 
l'héritage littéraire d'Origène. 


Infirmités chroniques 


Les inconvénients que rencontre Jérôme dans sa formation d’é- 
rudit sont peu de chose à côté des accidents de santé. Tout jeune, 
il se révèle délicat; certains ménagements lui sont indispensa- 


(36) Ep., 125, 12. Voir pour éclairèr ce passage E. F. SUTCLIFFE, 
St Jerome’s pronunciation of Hebrew dans Biblica, 1948, fasc. 1-9, p. 112- 
125. | 

(37) In Dan. proph., praef., PL 28, 1291- 1292. 

(38) PL 23, 10388 ; 1048 ; Ep., 121, 10. 

(39) Voir sur ce brocédé G. Barpy, Saint Jérôme et ses maîtres hébreux, 


_ dans Revue bénédicline, avril-juillet 1934, p. 145 svv. 
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bles ; il a « l'habitude d’une nourriture soignée ». Sans doute a-t- 
il réussi à s’en priver au désert, mais, somme toute, à ses dépens. 
À force de retranchements alimentaires il en arrive bientôt à n’avoir 
plus, — ce sont ses propres expressions, — que la peau et les os; 
et, tandis que, cadavre ambulant, on prépare ses obsèques, son 
système nerveux lui crée toutes sortes de troublantes hallucinations 
(Ep. 22, 30). Jamais il ne récupérera ce qu’il a perdu. Toujours un 
souvenir cuisant restera en sa chair de ses premières intempérances 
ascétiques. 

Il est souvent arrêté, quelques jours, parfois trois mois ou même 
un an, et ses bulletins de santé sont rarement satisfaisants. Ses com- 
mentaires sont parsemés d’allusions aux malaises qui ne cessent de 
de l’assaillir et entravent catena lanquoris, quadam SARRAGE son 
esprit toujours en éveil (Ep. 3, 2). 

Parti brusquement d’ Aquilée, au lendemain de sa conversion, en 
374, Jérôme avait entrepris imprudemment un grandissime voyage 
à travers l'Illyricum, la Thrace, le Pont, la Cappadoce, la Bithynie, 
la Galatie, arrivant en CGilicie, « au fort des chaleurs estivales ». 
Mal lui en prit. « Tout ce qu'on peut éprouver de maladie, je l’ai 
éprouvé », écrit-il à Rufin. Pour comble, un de ses compagnons, 
Innocentius, « une partie de son âme », meurt terrassé par une « fiè- 
vre subite ». Le voilà « privé d’un de ses yeux ». Arrivé à Antioche, 
il n’est plus qu’une loque, bonne à donner un « surcroît d’affaires » 
à son ami Evagrius. Apprenant que Rufin est en Nitrie, il se voit 
dans l'impossibilité de le rejoindre : « Alors, j’ai compris amère- 
ment que j'étais vraiment malade » (£p. 3, r2). 


- Ce que cette randonnée avait commencé, le séjour au désert va 
l’achever : mis en état de moindre résistance par ses jeûnes, Jérôme 
réalise une sorte d'état syncopal, voisin de la mort, avec fièvre per- 
sistante et asthénie profonde, troubles de la: mémoire et hallucina- 
tions, qui rappellent la crise de paludisme survenant en un n terrain 
déjà préparé (Ep. 12: 30). 

Il retrouve néanmoins assez d'énergie pour aller jusqu à ces 
tantinople. C’est l’époque des grandes traductions : la Chronique 
d'Eusèbe, de nombreuses homélies d’Origène, qu'il découvre et qui 
le ravissent. Ecrasé par un tel labeur, il chancelle. Si le prêtre Vin- 
cent, insatiable, veut qu'il poursuive, il devra intercéder près du 
Seigneur pour qu’il «lui rende la santé » (40). Effectivement, à 
Rome, à l’automne de «82, il paraît en pleine euphorie. Ni son 
ardeur intellectuelle, ni son énergie morale ne se démentent. Dieu 
sait pourtant s’il est critiqué, jalousé, discuté, mais la faveur 
pontificale et l'amitié des dames romaines font qu'il triomphe 


de tout. 


(40) PL 95, 586. 
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A Bethléem, les accidents de santé se feront plus fréquents. 
Quand il écrit son Commentaire sur saint Matthieu, en 398, il 
vient d’être fatigué trois mois et n’a vu tomber la fièvre que vers la 
fiu du carême (41). Dans le courant de la même année, nouvelle 
alerte. Il écrit, dans sa Préface aux livres de Salomon, qu il aurait 
volontiers adressé à Chromat et Heliodore les commentaires sur 
Amos, Osée, Zacharie, Malachie, qu'ils lui demandaient, (si sa santé 
le lui avait permis » ; il vient d’être « terrassé par une longue mala- 
die » d’une année (42). Une lettre à Rufin signale, en l'été de 398, 


qu’il a eu au bras une blessure qui l’a empêché de tenir le style; 


il a dicté la lettre lectulo decumbens (Ep. 74, 6). En 404, auprès, 
de Théophile d'Alexandrie, il s'excuse d’avoir traduit si tard sa lettre 
pascale; il'dicte « brulant de fièvre et au lit depuis cinq jours » 
(Ep. 99, 1): PU : 

Avec l’âge, les maladies se font plus fréquentes. A l’automne de 
406, il explique au livre III du Commentaire sur Amos qu'il s’est 
mis à l'œuvre «après une très grave maladie » (43) Le Commen- 
taire sur Isaie, commencé en 4o8, est tout entrecoupé de gémisse- - 
ments. Au 1o° livre, il est « accablé par la faiblesse de l’âge et du 
corps » ; au 13°, il accuse une forte dépression. Il était parti à toutes 
voiles sur cet océan qu'est [saïe, quand il vit tout à coup « se lever 
une vague de langueur ». D’où les formules qui reviennent fréquem- 
ment : « Si le Christ le permet..…., si le Seigneur m'accorde la vie. 
jusqu’à ce que le Seigneur miséricordieux et qui fait miséricorde, 
qui est patient, me rende mon ancienne santé..., si Jésus me rend la 
santé » (44). Handicapé comme il l’est, on est surpris de l'intensité 
et de la continuité de sa production. Elle tient du prodige. 


Il ne tarde heureusement pas à se relever, en quoi il voit une in- 
vitation de la Providence à poursuivre activement son œuvre: 


« Le Seigneur, qui regarde la terre et la fait trembler, qui touche 
les montagnes et les fait fumer (Ps. 104. 32), qui, dans le Deutéro- 
nome, déclare (32, 39) : C’est mot qui mettrait à mort et moi qui oi- 
vifierai ; je frapperat el je quérirai, par de fréquentes maladies fait 
trembler aussi ma propre terre à laquelle il a été dit : Tu es terre et 
tu 1ras en terre (Gen., 3, 19). Gomme j'oublie ma condition d’hom- 
me, il m’avertit souvent d’avoir à reconnaître que je suis homme et 
pas éloigné de la mort. C’est à ce sujet qu'il est écrit : Pourquoi se 
glorifient-elles la terre et la poussière (EHecl., 10, 9)? Aussi, lui 
qui m'avait frappé subitement de langueur, m'a guéri avec une in- 
croyable rapidité. Il voulait m'’effrayer plutôt qué m'accabler, me 
corriger plutôt que me flageller » (45). | À 


(41) PL 96, 20; Ep., 73, 10. 

(42) PL 28, 1941. 

(43) PL 95, 1057. | 

(44) PL 24,351; 442-443; Ep., 143,9 ; Transl. hom. Orig. in Jer. et. 
Ezech., prol., PL 25, 586 a; In Is., praef. lib. X; lib. XIII, PL 94, 
443 ab 550 d ; In Ezech., lib. XIV, PL95, 449 a ae 

(45) PL 24, 477. 

BVA ; 
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Il n’a, somme toute, que 61 ans. N’était sa fragile complexion, il 
se sentirait encore en pleine forme ; l'esprit, en tout cas, reste éton- 
namment jeune. Les années n’ôteront rien à la vivacité de ses expres- 
sions et à la variété de son talent. ‘ 

Le corps cependant ne cesse de décliner. L'année qui suit la mort 
d'Eustochium, il écrit à Riparius que « l’ardeur de l'esprit est mise 
en échec par l’infirmité de la vieillesse » (Ep. 151). A Donat,. il se 
dit accablé par la tristesse et l’âge, brisé par de fréquentes maladies, 
« à peine capable de proférer quelques paroles » (Æp. 154), ce qui 
ne l'empêche pas, presque à la veille de sa mort, de proposer à ses 
amis d'Afrique, Alypius et Augustin, une réfutation d’Anianus, le 
faux diacre de Celada. 


En même temps, il faut signaler ces infirmités chroniques qu’il 
traîne comme un poids incommode. Dès son séjour à Rome, une 
gastrite la gastrite hyperchlorhydrique des surmenés intellectuels 
sans doute, fait de certaines de ses nuits un calvaire, repente sti- 
mulis quibusdam dolentis siomachi suscitatus (Ep., 34, 6). Cette 
gastrite persistera, rebelle. Faisant le tableau des méfaits de la 
vieillesse, il parle des douleurs d'estomac, de la podagre, de la 
chirargre (la goutte aux pieds et aux mains). C’est tout son passé pa- 
thologique qui semble se rassembler pour le diminuer à plaisir (46). 


Imbecillitas oculorum 


Il doit compter aussi avec sa vue. On relève déjà au désert, dans 
une lettre au moine Florentius. une discrète allusion à la « faiblesse 


. de ses yeux qui l'empêche de voir l'éclat des vertus de son ami 


Rufin » (Zp., 4, 2). Sans doute son état d’anémie aggravé par ses 
lectures intempestives de nuit et de jour, à moins qu’à l'exemple de 
l’Apôtre, il ne s'agisse de quelqu'une de ces ophtalmies spéciales à 
l'Orient. 


Arrivé peu après à Constantinople, il refuse à Vincent la traduc- 
tion d’Origène « en raison de la douleur des yeux qui lui est venue 
de ce que, trop peu modéré, il a lu avec excès » (47). s'excuse de 
même à la fin d'une lettre au pape Damase : (Aÿez pitié de mes yeux 
qui me font mal, ayez pitié de quelqu un qui dicte » (Æp., 21, 42). 

Instruit par l'expérience, «il conseillail souvent à Paula d’é- 
conomiser ses yeux et de les garder pour la lecture évangélique ». 

/p., 108, 19). 
ps il na son Commentaire sur l'épitre aux Galates, il 
est en pleine crise oculaire. En 408, lors du Commentaire sur Amos, 
le mal empire ; « ses yeux s’obscurcissent », Début de cataracte 
sans doute. Lors du Commentaire sur Eséchiel, l'affection paraît très 


(46) In Amos, praef. lib. LT, PL 25, 1023 ab. 
(47) PL 25, 584., , 
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avancée (48). « A la peine que j'éprouve à dicter s’en ajoute une au- 
tre : mes yeux sont obscurcis par l’âge comme l'étaient ceux du 
saint patriarche Isaac. Je ne puis lire à la lumière nocturne ces li- 
vres hébraïques que, même en plein jour, l’exiguité des caractères 
me rend presque illisibles ; quant aux commentaires grecs, je ne Îles 
lis que par les yeux de mes frères ». 


Ce n’est là qu’un pis aller. « Tout ie monde sait, écrit-il un peu 
crûment, que les aliments mâchés par les dents étrangères provo- 
voquent des vomissements chez ceux à qui on les offre» (49). Son 
ami Paul de Concordia tenait encore, à près de cent ans, son style 
sans que sa main tremblât (Æp. 10, 2). Le secours qui lui venait 


:d’autrui et qu’il avait souhaité quand, obsédé peut-être par la pers- 


pective de la cécité, il écrivait : (Si je deviens aveugle, la lecture que 
me fera un ami me consolera » (Æp. 39, 2), était pour Jérôme une 
atténuation. 

De toute évidence, le malheur redouté était là. C'était la fin d’une 
carrière et le moment ou jamais de se souvenir en le méditant du 
billet consolatoire adressé autrefois au prêtre Abigaus : 


« Ne t’afflige pas si tu n’as pas ce qu'ont les fourmis, les mou- 
ches et les serpents, c’est-à-dire les yeux de chair, mais réjouis toi 
d’avoir cet œil dont il est dit dans le Cantique des cantiques (4, 9) : 
Tu m'’as blessé, ma sœur, mon épouse, par un de tes regards. cet 
œil par qui nous voyons Dieu et dont Moïse dit : Faisant un détour, 
je contemplerai cette grande vision (£x. 3, 3) » (Ep. 56. 2). Désor- 
mais fermés ou presque à la lecture des caractères sacrés, ses yeux 
ne s’ouvriraient plus que pour contempler les splendeurs du Verbe. 


Bos suetus aratro.. 


Jérôme, il faut bien l’avouer, n’a pas la moindre idée de l'hy- 
giène du travailleur de l'esprit. C'est le bœuf qui ne dételle jamais. 
Aut semper legit, aut scribit, nec die nec nocte quiescit, déclare 
Postumianus (50), qui avait fait à Bethléem un assez long séjour, — 
six mois — pour être au courant. Travailler d’arrache-pied n’est pas 
le moyen de sauvegarder l'équilibre qui doit régner entre l'âme et le 
corps. Jérôme le reconnaissait lorsque, préoccupé d'établir pour 
ses élèves un modus vivendi, il avait soin de prévoir des moments 
de détente réservés aux travaux manuels (51). Moins opiniâtre et 
moins rapide, son travail eût gagné en précision et en profondeur ; 
il eût été moins touffu, plus personnel, plus achevé. 


(48) PL 25, 1022 ; 199. 

(49) In Ezech., praef. lib. VII, PL 25, 199 c. 

(50) Suzpice-SÉvÈèRE, Dial., I, 8, 3. 

(51) Voir sur ce point D. Gorce, La lectio divina, Paris, 1925, p. 159 ss. 
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À la lumière d’un « pauvre lumignon » 


Rien n'épuise comme le travail de nuit. C’est pourtant celui que 
préfère Jérôme; veiller est pour lui un plaisir. 


Dans le tableau idyllique des joies qui les attendent, Marcella et 
lui, s’il leur est donné de quitter quelque jour Rome pour la cam- 
pagne, il prévoit celui de veiller « devant un bon feu de bois « (Æp. 
43, 3). Aussi à Bethléem sera-t-il heureux de voir arriver les soirées 
d'hiver (52). Une lettre de Rome le représente à la quatrième heure 
et il est encore en pleine dictée (£p. 34, 6). 


Jérôme n’a pour l’éclairer que le « lumignon d’une pauvre lampe» 
(£p. 35, 5), maïs il s'en accommode, se donnant volontiers pour un 
imitateur de l’austère Démosthène, qui avait plus dépensé pour 
acheter de l’huile que du vin et devançait à la tâche les ouvriers les 
plus zélés (53). Et cadentem faciem pagina sancta suscipiat, con- 
seillait Jérôme à la jeune Eustochium (Ep. 22, 17). Son contempo- 
rain, l'empereur Julien, après un court sommeil, «se levait et se 
mettait au travail à la lueur de cette petite lampe, dit Ammien Mar- 
cellin, qui aurait pu rendre de lui un si bon témoignage » (54). 


In modum furti…. 


L'obstination de Jérôme au travail n’a d’égale que sa célérité : 
celeri, tumulluario, propero sermone, velocissime, in modum 
furti, furtim...Sa dictée est toujours hâtive, haletante, celle d'un 
surmené qui affectionne la {ucubratio ou la lucubratiuncula, la 
veillée complète ou plus courte. 


Cette manière de travailler vaut d'abord pour son courrier pres- 
que toujours en retard ; il a pour principe qu’ € une nuit suffit pour 
la lettre la plus longue » (Æp. 7, 2). La lettre sur l’habit sacerdotal, 
d’allure technique, est dictée en une courte veillée. La corde du ba- 
teau est déjà. dénouée et les nautoniers appellent les passagers. 
Jérôme a dû rassembler en hâte ses souvenirs et les résultats de ses 
lectures (£p. 64, 23). C’est aussi le cas de la lettre à Julianus. Tan- 
dis que Jérôme la dicte, le porteur, Ausonius, estlà impérieux, qui 
le somme de s’exécuter. La scène est pittoresque : le cheval de la 
poste publique est déjà sellé et le jeune homme a passéson baudrier 
sur sa tunique rouge. « Voilà qu'il me forçait de dicter au secrétaire 
préposé ce que j'avais rapidement mis au jour et que la main écri- 
vait non moins rapidement, et que les caractères destinés à fixer les 
mots prévenaient la rapidité de la langue » (Ep. 118, 1). Telle autre, 


(52) In Etech., lib. XIL, ce. 21, PL 25, 199 ab, 
(53) Ado. lib. Ruf., 1, 17, PL 23. 411. 
(54) AMMIEN MaRCELLIN, Res gestae, 2D14, 


3 
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Jérôme la dicte, fiévreux, nimia festinatione; celle qui relate la 
mort de Marcella, brevi lucubratione (Ep. 99, 1 ; 127, 14). 


Il profite aussi des veillées pour ses autres travaux. Le Contra 
Vigilantium, la traduction du livre de Judith sont l'affaire d'une 
nuit, Abdias de deux (55). Le Commentaire sur les Ephésiens est 


dicté à raison de mille lignes par jour et la traduction de Tobie éga- 


: lement (56). A propos de celui sur saint Matthieu, dicté en quinze 


jours, il parle de la subitam dictandi audaciam motivée par le dé- 
part imprévu d’Eusèbe qui se voyait contraint de partir soudain à 
cause des vents propices. C’est, de même, en prenant sur ses heures 
de nuit, qu’il dicte à la dérobée le Commentaire sur Zacha- 
rie (57). Tout autant que l’usäge de secrétaires, cette hâte l'amène 
à chaque instant à se plaindre de l'impossibilité de surveiller sa 
phrase. 


Le silence 


Il faut encore à, l’exégète du silence. Continuellement en quête 
de ce souverain bien, tel nous apparaît Jérôme, mais continuelle- 
ment déçu aussi. j 

Au désert, il avait, contre toute attente, les oreilles déchirées par 
les querelles dogmatiques des moines. Il avait eu beau se blottir 
dans un coin, on ne l’y avait pas laissé en paix, sollicité sans cesse 
de souscrire des certificats d'orthodoxie. « C’est à peine si l’on m'oc- 
troie un angulus eremti » (Ep. 17,3). À Rome, il voudrait bien, 
comme son élève la petite Asella, arriver à trouver le « désert des 
moines » (Ep. 24, 4). Or voici que la faveur du pape Damase excite 
les jalousies et que, d'autre part, levant la tête au-dessus de la page 


sainte, il s’avise de faire le censeur tant du clergé que de la société 


décadente. En trois ans, sa situation est devenue telle qu’il ferme 


ses livres et met entre ses détracteurs et lui toute l’étendue de l’o- 


céan, barrière qu’il a le tort de croire infranchissable. 


Extra psalmos, silentium est (Ep. 46, 11) avait-il écrit dans 
l'enchantement de son installation dans la «petite Bethléem ». 
C'était l’exacte vérité; quelque temps il connaît la joie de travail- 
ler en paix, loin des bruits importuns, dans l’atmosphère biblique 
de ses rêves. Bientôt les plaintes reviennent amères sous la plume ; 
la jalousie ne désarme pas; l’écho lui en parvient troublant, irri- 
tant. « Moi qui suis loin des villes, du forum, des procès, des fou- 


(55) PL 23, 352 ; 29, 39 : 95, 1417. 
(56) PL 96, 477 ; 99, 96. 
(57) PL 96, 90 ; 25, 1418, 1455. 


36 


17 COMMENT TRAVAILLAIT SAINT JÉROME 133 


les, et qui me cache comme je le fais, voici que la jalousie vient me 
trouver » (58). 

Ceci est écrit en 386-391. En ‘4or, il s’en prend aux visiteurs 
de passage qui affluent, attirés tant par les lieux qu'il habite que 
par sa propre renommée. et prolongent, parfois outre mesure, 
leur séjour. « Plaise à Dieu que la célébrité du lieu et le rassemble- 
ment des saints venus du monde entier me laissât lire les divines 
Ecritures ! » (59). 


Le silence sera troublé surtout, et de manière tragique, par l’exode 
des réfugiés, consécutif au premier siège de Rome en 408 et à son 
sac en 410 par Alaric. Voici donc ces riches d'hier, devenus les pau- 
vres et les mendiants d'aujourd'hui, qui arrivent par bandes en Pa- 
lestine. Il n’y a plus un moment pour les moines, plus une heure 


de répit. Le ministère de la charité absorbe tout. Jérôme commente 
Ezéchiel : DAT 


« Qui croirait que la sainte Bethléem reçoit comme mendiants 
des nobles de l’un et l’autre sexe, qui regorgeaient de toutes les ri- 
chesses? Nous ne pouvons leur porter secours, nous compatissons, 
joignant nos larmes aux leurs et, occupés par la charge de l’œuvre 
sainte, tandis que nous ne pouvons les voir affluer sans gémir, nous 
avons laissé l'explication d’Ezéchiel et presque toute étude, désirant 
faire passer en actes les paroles des Ecritures et, au lieu de dire des 
choses saintes, les faire. — Il ne se passe ni une heure, ni un mo- 
ment où nous ne voyions arriver des foules de frères et où nous ne 
soyions dans l’obligation d'échanger la solitude du monastère con- 
tre l'abondance des hôtes ». Les nuits lui restent, heureusement! 
« Nous compensons les misères du jour en étudiant la nuit; l'esprit 
se repaît et oublie les calamités du siècle ».(60). Pour continuer sa 
tâche, il ne lui faut dès lors rien de moins que l’aes triplex : « Que 
si, selon le mot d’un orateur célèbre, les lois sont muettes en temps 
de guerre, combien plus l’étude des Ecritures ! » (Ep, 126, 2). 


Le IV: siècle est un siècle de fer pour les intellectuels. Rufin n’est 


. pas mieux partagé, Obligé de quitter Rome en hâte pour la Sicile, il 


semble faire écho à Jérôme quand il écrit à Donat, qui lui a fait pro- 
mettre de traduire l’ouvrage d'Origène sur la loi de Moïse : 


«Commenttrouver dans ces conditions le calme d’esprit nécessaire 
pour écrire et surtout pour traduire, pour exposer sa pensée, à plus 
forte raison pour exposer celle d’autrui ? Toutefois, j'ai profité des 
nuits où la crainte de l’ennemi était moins menaçante, où il restait 
quelque loisir, si court fût-il, pour le travail, pour recourir à ce qui 


(58) Liber hebr. quaest. in Genesim, praef., PL 23, 935. 

(59) Adv. lib. Ruf., I, 31, PL 23, 423. 

(60) In Ezech., praef. lib, HI, PL 25, 75-76 ; praef. lib. VII, 199; VIII, 
231, | 
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est la consolation et l’adoucissement de notre exil à travers le 
moude » (61). À travers de misérables controverses, Rufin et Jérôme. 
trouvent le moyen de se joindre dans le culte d’un commun idéal. 


‘ De nidulo suo.…. 


Autant que leur élaboration parmi tant de contingences con- 
traires, la diffusion des travaux de Jérôme, en un temps où les 
voyages étaient difficiles et 1a poste dans l'enfance (62), surprend et 
étonne. Postumianus dit que « les ouvrages de Jérôme sont lus dans 
le monde entier » (63). Comme on ne prête qu'aux riches, on lui 
attribue même des livres qu'il n’a jamais écrits, la traduction de 


Josèphe, de Papias, de Polycarpe... (Æp. 71, 5). De cette diffusion , 


rapide il lui arrive de se plaindre, [opuscula] {emerario editiontis 
honore vulgata sunt (Ep. 47, 3). 

Une copie maladroite et rapide risquait, en effet, de les défor- 
mer. Il fallait compter aussi avec les larcins. Une traduction latine 
de l’Ecriture d’après les Septante, antérieure à la traduction sur 
l’hébreu, fut en partie perdue de cette manière (Æ£p. 124, 1). La tra- 
duction du Periarchon, adressée à Pammachius, fut prêtée à un 
ami, qui commit l’indiscrétion de la donner à reproduire à des scri- 
bes et à divulguer (£p. 124, 1). 

À Rome, il avait en ses amis des dépositaires sûrs tels que Mar- 
cella, Pammachius et le prêtre Domnion. C’est à eux qu'il renvoie 
ceux qui désirent ses livres, tel l’aquitain Desiderius (Æp. 47, 3). 
C'est chez Domnion que Paulin de Nole ira chercher pour Alypius 
la traduction de la Chronique d'Eusèbe (64), Ses lettres de direction 
avaient-elles été réunies en recueil et mises en vente? On le croirait. 
S’adressant à la veuve Furia, pour la détourner de se remarier, il 
lui fait remarquer qu’elle pourra «emprunter» ce qu'il en a déjà 
écrit (Ep. 54, 18). } 


Sur commande... 


Jérôme est de ceux qui ne se mettent à l’œuvre que sur com- 
mande et chez qui l’ardeur au travail est d'autant plus vive que les 


(61) Run, In lib. Num. Origenis, prol., PG 12, 583-586. 

(62) Voir D. Gorce, Les voyages, l'hospitalité et le port des lettres 
dans le monde chrétien des 4° et 5e siècles, Paris, 1925. 

(63) Sucpice-SÉvÈRE, Dial., I, 8; en écrivain pointilleux, il se plaignait 
aussi à sa belle-mère de ce qu’elle livrait à la publicité ses œuvres avec 
un zèle quelque peu intempestif, loco cit. Le moine hérétique Pélage, au 
rapport d'AUGUSTIN, De gratia Christi, 1, 2, se voyait arracher ses livres 
des mains avant qu'il ait pu les revoir et les corriger, 

(64) PauLin DE NoLe, Ep., 8, 3, 
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besoins intellectuels des autres sont plus. pressants. Tout à fait révé- 
latrices à cet égard les préfaces de ses livres. 


. Injuncium opus, compelleritis, tibi imperanti, praecepistis, 
tib1 hortanti, immo imperanti, violenter exigis, impulsus a te, 
flagitassetis, jubebatis. exactionis vestrae instantiam, cogislis, 
seribitis alque rescribitis ut... vobis transferam. Les désirs de 
ses amis sont des ordres : « J'ai assez du témoignage d’un petit 
nombre et me contente des éloges des amis qui, en réclamant mes 
opuscules, manifestent leur affection pour moi et leur zèle pour les 
Ecritures ». 


Ceux qui cherchent à démonétiser ses travaux, les « philistins », 
comme les nommaient nos romantiques, d’un mot qu’il eût aimé, 
Jérôme les néglige de parti-pris pour se consacrer au petit cénacle, 
gratis studiosis, dont il se sent aimé et apprécié. « Nous écrivons 
pour les gens studieux et qui désirent connaître la sainte Ecriture, 
pas pour les blasés et ceux qui font les élégants » (65). 


Il faut noter, comme plus particulièrernent caractéristiques, les 
amitiés féminines de l’illustre docteur. Elles ont marqué son âme. 
. Sainte-Beuve fait justement remarquer, à propos de Nicole, que, 
s’il a été «le plus terne et le plus attristé des moralistes, c’est que 
les femmes sont retranchées de son regard, c’est qu’elles ne se 
jouent pas au fond de ce qu’il observe et de ce qu'il décrit » (66). De 
ces cœurs amis, gagnés à la cause des Ecritures et dont l’avidité ne 


se dément pas un instant, un rayon arrive à Jérôme qui ensoleille . 


son œuvre, l’anime, la transfigure. 


Ce serait dépasser le cadre de ce travail qne d’essayer de décrire 
le calvaire que Jérôme dut gravir. « Faussaire », «criminel », « sa- 
crilège » (6), tels sontles qualificatifs les plus communs que lui 
décernent les « chiens enragés qui ne cessent d’aboyer autour de 
lui». Le long de cet âpre chemin fleurit heureusement l'amitié chré- 
tienne la plus tendre. Celles qui sont devenues ses élèves et ses 
dirigées excellent à verser à point nommé le haume et la myrrhe 
de la consolation. Elles ont présidé, discrètes, à l’élaboration de 
notre Vulgate. 

Ses préfaces sont parsemées d’exclamations à l'adresse des Mar- 
cella, des Paula, des Eustochium et de son vieux condisciple Pam- 


(65) In 1s., praef. lib. VIII, PL 24, 281 b; voir Paul AnTIN, Saint 
Jérôme et son lecteur dans Recherches de science religieuse, t. 34, 1947, 
p. 82 svv. 

(66) Samnre-BEuve, Port-Royal, 7e éd., t. 4, p. 515; éd. de 1859, t. 4, 
p. 400. ; 

(67) PL 23, 468 ; 25, 326, etc. 
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machius dont il ne les sépare jamais. C'est grâce à leurs prières 
qu’il pourra naviguer sans «naufrage» sur «l'océan des Ecri- 
tures », traverser « la mer Rouge », parvenir au « port des explica- 
tions », « triompher d’Amalec », « cheminer au milieu des serpents 
et des scorpions » (68). 


Devant les tombes 


Rien d’étonnant dès lors que le départ de ce monde de tels auxi- 
liaires l'ait laissé comme désaxé. Déjà, à Rome, la mort de ce petit 
prodige qu'était la veuve Blésilla lui avait porté au cœur un coup 
sérieux. | ” 


« Tandis que le souffle animera ce corps, tandis que nous jouis- 
sons de cette vie passagère, je le promets, ma langue publiera son 
nom ; je lui dédierai mes travaux, pour elle suera mon esprit. Il 
n’y a pas de page où ne retentira le nom de Blésilla. Partout où les 
monuments de mon esprit parviendront, elle voyagera avec mes 
opuscules. Je veux que vierges, veuves, moines et prêtres sachent 
en me lisant qu'elle est fixée en mon âme. Ce bref espace de vie, 
un souvenir éternel le compènsera. Celle qui habite dans les cieux 
avec le Christ vivra aussi dans la bouche des hommes. Elle passera 
aussi l'époque actuelle; suivront d’autres époques qui jugeront 
sans amour, sans jalousie. Elle ne mourra ‘jamais dans les 
livres. Elle m’entendra toujours parler avec sa sœur, avec sa mère» 


(Ep. 39, 7). 


La catastrophe qui retentit le plus tragiquement sur son travail, 
c'est la mort, le 26 janvier 404, de la « vénérable Paula ». Pour long- 
temps il est désabusé, désemparé. Pendent opera interruptal 


À Silvanus, qui lui envoie d'Alexandrie la Règle de Pakhôme à 
traduire à l'adresse des latins des monastères de Nitrie qui ignorent 
le copte et le grec, il répond qu’ « il pleure la mort de la sainte et 
vénérable Paula », méditant dans le silence, où il s’est tenu long- 
temps pour dévorer sa douleur, les condoléances de ses amis (69). 
Même excuse à l’évêque Théophile qui lui a demandé de traduire la 
lettre pascale d’Epiphane de Salamine (Æp. 99, 2). ' 

Qu’Augustin veuille bien l’excuser d’avoir mis tant de temps à 
lui répondre, ayant dû assister la chère malade (Æp. 102, 1). S'il 
accepte de continuer sa tâche, c’est parce qu'il espère réjouir ainsi 
celle qui, de là-haut, ne cesse de l’entourer. En traduisant la règle 
de Pakhôme, peut-être procurera-il un rafraîchissement à celle qui 


a tant aimé les monastères et voit maintenant dans le ciel ce qu’elle 
a médité sur la terre » (70). 


(68) Zn Ezech., praef. lib. XIV, PL 95, 448 d; /n Joel., prol., PL 25, 
948 ab; /n Is., praef. lib. XVIII, PL 24, 441-449. 

(69) Transl. reg. Pach., praef., PL 23, 61-62. > 

(70) PL 23, 63, 
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Adressant à Pammachius le Commentaire sur Joël, il lui fait re- 
marquer qu’il € rend au gendre ce qu’il a promis à la belle-mère, la 
sainte et vénérable Paula » (71). Ce retentissement des deuils sur le 
labeur intellectuel de Jérôme peut être donné vraiment comme une 
constante de sa sensibilité. 


En 410-411, ce sont Pammachius et Marcella qui s’en vont de ce 
monde parmi les horreurs du siège de Rome. Au début de son Com- 
mentaire sur Ezéchrel, il déclare à Eustochium : 


« J'ai été à ce point consterné et dans la stupeur que je n’ai pensé 
jour et nuit qu'au salut de tous. Je me sentais moi-même captif 
dans la captivité des saints et ne pouvais me résigner à ouvrir Ja 


‘ bouche sans avoir des nouvelles plus sûres. Soucieux, j’oscillais 
- entre l'espoir et le désespoir, crucifié parle malheur des autres » (72). 


Ecrivant, en 413, à Gaudentius, il fait une allusion pleine de 
désenchantement à sa volonté « tenue en laisse par le chagrin », 


à la suite de la mort de ses amis et.en période de deuil perpétuel » 
(Ep. 127, 5). 

L'âge n’'émoussera en rien sa sensibilité.. On la retrouvera in- 
tacte à l’occasion de la mort d’Eustochium ; comme celle de la 
mère, cette mort le laissera déprimé, indifférent à tout et sans 
possibilité de réaction bien nette. A Alypius et Augustin, qui lui 
ont envoyé par le prêtre Eusebius, pour les réfuter, les livres d’A- 
nianus, il répond : « En raison soit des maladies qui augmentent, 
soit de la dormition de notre sainte et vénérable fille Eustochium, 
j'ai tant souffert que j'estimais presque qu’il ne fallait pas faire de 
cas [de ces livres] » (Ep. 143, 2). 

Un cœur d’or sous une rude écorce, tel apparaît Jérôme quand, 
dépassant son œuvre polémique où son âpre nature de Dalmate se 
donne libre cours, on s’attache à retrouver les textes par où affleure, 
discrète, mais si spontanée, son exquise sensibilité.Il porte une «âme 


fidèle, ardente, qui parfois ne semble se raidir contre les charmes 


de l’affection que pour mieux s’y abandonner » (73). Aussi Érasme. 
fait-il preuve de goût qui, en bon humaniste, ne cache pas sa prédi- 
lection pour lui. 


Luctus perpetuus 


Quand ce n’est pas dans son cœur d’ami, c’est dans son cœur de 


. patriote qu’il est blessé, Il fait vraiment mauvais travailler quandtout 


croule autour de soi. « Rome vivra tant qu'il y aura des hommes, 


(71) PL 95, 949. 
(72) PL 95, 15-16. 
(73) G. Goyau, Sainte Mélanie, p. 139. 
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écrivait Ammien Marcellin (74), écho de l'opinion commune. Cette 
opinion, Jérôme paraît la partager plus que personne. Le désastre 
romain le touche au vif et l'atterre. Quand il parle de la « terrible 
rumeur venue d'Occident » (Ep. 127, 12), son style traduit tout à 
fait son émotion. De l'éternité de la Ville, il n'avait jamais douté! 
Cette idée n’était, hélas, qu'une chimère ! 


« La vraie formule est : T'oui ce qui commence meurt et tout ce 
qui s'accroit vieillit. Et ailleurs : 2? n’est rien parmi les œuvres de 
la main de l’homme que la vétusté n’atteigne et ne consume. Qui 
le croirait, cette Rome construite sur les victoires du monde en- 
tier s'écroule, devenant à la fois la mère des peuples et leur sé- 
pulcre » (75). 

Le moyen de travailler à un tel moment? Il n'y faut pas songer ; 
«le recul même, ainsi qu’on l’a fait remarquer avec beaucoup de 
psychologie, induisait une imagination comme la sienne à grandir 
la catastrophe » (76). 

« J'ai voulu m'’attacher au livre d’Ezéchiel et fournir à mes 
fidèles lecteurs ce que je leur avais souvent promis. Mais, comme 
je commençais à dicter, mon esprit a été pris d’un tel trouble en 
pensant à la dévastation des provinces occidentales, de Rome en 
particulier, que, selon le proverbe courant, je ne trouvais pa$ mes 
mots. Je me suis tu longtemps, sachant que c'était le temps des 
larmes » (Ep. 126, 2). — « Après que la si remarquable lumière de 
toute la terre s’est éteinte, c’est-à-dire que l'Empire romain a été 
amputé et que, avec la seule Ville, le monde entier a péri, je me suis 
tu, humilié, et ma douleur s’est renouvelée, mon cœur s’est échauffé 
au dedans de moi. Mon ardeur s’est embrasée dans la méditation et 
j'ai pensé que je ne devais pas faire fi de cette parole : La musique 
est importune dans le deuil » (77). 

Entre l’érudit chrétien et le citoyen, il est visible qu'aucune sé- 
paration arbitraire n’existe. 


Face à la « grotte vénérable » | “ 


Ce serait être incomplet que d’omettre le voisinage de la crèche. 
C'est le regard fixé sur elle, i/lud praesepe contra videns, que Jé- 
rôme traduit et commente les Ecritures. S’il n’en profitait pas, re- 
connaît-il, il serait inférieur à Marcella, « la grande studieuse», qui, 
toute dévorée qu’elle est par ses occupations, trouve le moyen de 
faire, dans la Rome bruyante, une étude suivie des Ecritures. 


« Chaque fois que je songe aux études, au zèle, au travail de Mar- 


(74) AMMIEN MARCELLIN, Res gestae, 14, 6, 3. 
(75) In Ezech., praef. lib. II, PL 95, 75. 

(76) Goyau, Sainte Mélanie, p. 102. 

(77) In Ezech., praef., lib. I, PL 25, 15-16. 
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cella, chaque fois je m'accuse de paresse, moi qui, placé dans la 
solitude d’un monastère, qui vois en face de moi cette crèche dans 
laquelle des pasteurs empressés adorèrent l'enfant qui vagissait, 
n'arrive pas à faire ce qu’une personne de la noblesse fait d’une ma- 
-nière habituelle parmi la domesticité bruyante et les soins de sa 
maison (78). 


La spelunea venerabilis, le cubieulum virginis (Ep. 147, 4 et 5) 


est à ses yeux un lieu auguste par excellence, le plus auguste de 
toute la terre (79). 


Labor omnia vincit improbus 


= Tel paraît bien avoir été celui de Jérôme, l’érudition que, per fas 
et nefas, il a réussi à se donner, étant, tout autant qu'un gain de son 
intelligence, une conquête de sa volonté, secrètement avivée par un 
amour peu commun pour les Livres saints et une ardeur indéfecti- 
ble pour là défense de l'Eglise. Labor omnia vineit... Cette formule, 
traduite en hébreu, dont s'était servi, afin de le mieux stimuler, le 
juif qui lui avait appris le chaldaïque, et qu'il avait faite sienne, était 
devenue pour Jérôme la formule de salut et avait réussi à faire de 
lui l’érudit chrétien que nous admirons. AE L ME 

Grenade-sur-l’ Adour (Landes) Docteur Denys GORCE. 


(78) In Ep. ad Eph., praef. lib. I, PL 26, 477 ab. 
(79) Voir D. Gorce, Bethléem et sa crèche au 4e siècle dans les Ques- 
tions liturgiques et paroissiales, Louvain, décembre 1925. 
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SAINT JÉROME DOCTEUR DE L'ASCÈSE 
D'APRÈS UN CENTON MONASTIQUE 


1 


Saint Jérôme a été l’un des maîtres du monachisme. On lui a 
demandé d'importantes leçons. En exégèse, on appréciait chez lui le 
culte du sens littéral ; c'est à lui qu’on avait recours pour l’interpré- 
tation des nomina sacra ; on se bornait même parfois à résumer ses 
commentaires (1). Dans le domaine de la culture, il offrait un exem- 
ple de conciliation entre l'Écriture Sainte et la littérature classique. 
[4 était aussi un modèle dans l'art d'écrire de belles lettres : à ses 
épîtres on empruntait les règles du bien dire; mais on leur deman- 
dait aussi des idées : celles que l'on a retenues de préférence con- 
cernent la lutte qui se ire entre la concupiscence et le bien; il est 
le maître de l’ascèse. 

Un texte conservé dans un recueil de la fin du XIIe siècle (2) nous 
instruit sur le genre d'enseignement qu’on a puisé dans ses écrits. 
C’est une sorte de discours adressé à un moine ou, plus exactement, 
aux moines en général dans la personne de l’un d'eux. Mais, en réa- 
lité, c’est un curieux assemblage de passages tirés des lettres de saint 
Jérôme. De semblables centons existent en assez grand nombre dans 
les manuscrits monastiques du moyen âge, et plusieurs furent im- 
primés (3). Celui-ci présente l'avantage d’être particulièrement court, 
dense et bien composé. Il caractérise à merveille un genre très 
répandu. Il est emprunté à cinq lettres de Jérôme et à une lettre de 
Pélage qu’on attribuait à Jérôme (4). Celle ci est adressée à une 


(1) Ainsi ARNAUD DE BonNevaL résume le commentaire d'Isaïe, mss 
Paris B. N. lat. 1814 et Troyes 923. 

(2) Ms Paris B. N. lat. HOT ATES ANT 

(3) Dom Paul ANTIN, l’un de ceux qui connaissent le mieux saint 
Jérôme et son œuvre, à analisé le centon extrait du ms Regiu. lat. 140 
(et publié par Vazrarsi, PL 80 [éd. 1846], 311-318) en appendice à son 
étude sur Le monachisme selon saint Jérôme dans Mens bénédictins, 
Saint-Wandrille, 1947, p. 69-118. 

(4 Sur l’attribution à Pélage cf. G. DE PLinvaL, Pélage. Ses écrits, sa 
vie et sa réforme, Lausanne, 1943, p. 43, n. 20, 
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dame, Celantia. Celles de Jérôme avaient été envoyées au moine 
Héliodore, au moine Rusticus, au prêtre Népotien, à la veuve Furia 
et à Laeta, mère de famille. Mais tous ces textes rédigés en vue de 
correspondants divers sont ici ramenés à l'unité; ils sont adaptés 
aux besoins d’un seul destinataire : le moine ; les noms propres sont 
supprimés et remplacés par une apostrophe anonyme : o monackhe ! 


Chaque fragment est dégagé de son contexte, allégé de ce qu'il avait, 


originairement, de valeur d’actualité (5) : l’auteur en use librement 
avec la source qu'il utilise ; il la respecte etilse garde d’altérer les 
phrases, maïs il modifie l’ordre de succession des passages, cite la 
fin d'une lettre avant son commencement, insère entre deux extraits 
d’une lettre une phrase tirée d’une autre et agence le tout de manière 
à constituer un ensemble bien composé ; il introduit des liens logi- 
ques, ménage des transitions, suit un plan souple et bien conçu; il 
organise en un système cohérent ce que saint HUE avait dit en vue 
de cas particuliers. 

Son développement s'étend de l'option fondamentale qui est à 
l’origine de la vie monastique aux pratiques dont celle-ci donne 
l’occasion et reçoit sa valeur. Le renoncement initial à tout ce qui est 
du monde est une réponse à l'appel que le Christ adresse dans 
l'Évangile à ceux qui veulent être parfaits. L’ascèse est une lutte qui 
s’inaugure dès Le moment d'entrer dans l’arène monastique : le con- 
flit qui surgit entre l’appel de Dieu et le sentiment familial est le 


premier qu'il faille surmonter. Ayant décrit la conversion, le com- 


pilateur en vient à détailler les obligations de l’ascèse. Il commence 
par la pauvreté, qui est la première conséquence de la «séparation » 
qui fait le moine : celui-ci, comme son nom l'indique, est toujours, 
par rapport au monde, un solitaire. L'auteur prescrit ensuite aux 
moines leur manière de vivre : il s’arrête longuement sur la question 
du jeûne, s’attarde sur la modestie et la réserve qu’il faut garder à 
l'égard des adulateurs, fixe les modalités de la pratique du silence, 


(5) Par exemple, l’auteur du centon a supprimé ce que Jérôme dit à 
Rusticus de ses relations avec sa mère. De même, il supprime les con- 
seils de Jérôme à Furia pour garder la viduité. De l’épître à Népotien 
« sur la vie des clercs et des moines », l’auteur n’a retenu que ce qui se 
rapporte aux moines, il à éliminé ce qui touche la vie des clercs : il parle 
de l’obligation de l’ascèse personnelle, non des devoirs dw prêtre et du 
prédicateur ; dans le développement qu’il adopte, il supprime une phrasc 
qui ne conviendrait pas aux moines : elle mentionne la visite des malades 
à domicile, la direction de la conscience des femmes, le soin à prendre 
des enfants, les aveux des hommes à entendre. 

L'auteur du centon utilise un bon manuscrit des épiîtres et son texte 


présente parfois des variantes de bon aloi. 


/ 
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iasiste particulièrement sur le danger de la médisance et termine en 
parlant de la vertu d’humilité. 


Quel est le caractère général de cette doctrine? Il apparaît avec 
tout son relief si l’on compare ce texte à des centons d’un autre 
genre : ceux qui sont faits d'extraits de saint Grégoire le Grand : car 


_on en composa aussi, et en plus grand nombre peut-être (6). La 


littérature patristique était abondante et variée. Chacun s’y nourris- 
sait selon son goût. Bien des lecteurs choisissaient saint Grégoire ; 
dans son œuvre si ample, et qui contient aussi tant de leçons d'ascèse, 
ils préféraient souvent — sans que ce choix fût exclusif — ce qui 
élève l’âme dans les voies de la vie mystique. Chacun suivait ainsi le 
penchant que déterminaient en lui certaines affinités psychologiques 
et une sorte de parenté spirituelle. Or l’enseignement de Grégoire … 
est plus serein, plus pacifiant que celui de Jérôme. Le caractère — 
et même le tempérament — des docteurs de l'Église oriente en 
partie leur expérience religieuse et le témoignage qu'ils portent sur 
les moyens d’aller à Dieu. Saint Grégoire est un homme doux, il 
prêche la modération et en donne l'exemple ; il est renoncé, géné- 
reux, mais son psychisme est calme et d’une grande simplicité; son 
visage sourit, son âme est détendue et son langage est plein de bon- 
homie. Saint Jérôme, lui, est un violent; c’est un lutteur; il est 
complexe, partagé ; son âme est traversée par des tendances con- 
traires qu'il a grand peine à concilier. Tout son enseignement abonde 
en conseils négatifs : sous sa plume, dans notre centon, reviennent 
spontanément des expressions telles que : Fuge... Cave... Devita… 
Recordare... Nonte... Nolo te... Quid facis? ou Displicet mihi. 
La pensée de l’enfer et celle du démon, si effacées dans les écrits 
mystiques alimentés par saint Grégoire, sont fréquentes chez saint. 
Jérôme ; il y revient ici plus d’une fois. Saint Grégoire évoque le cielet 
la Jérusalem d’en haut pour entretenir le désir.d’y monter grâce au 
détachement et à l’union à Dieu. Saint Jérôme voit dans la considéra- 
tion de l’au-delà un motif.de rupture avec le vice et le péché : il veut 
qu’on pense au ciel, moins à cause de Dieu dont y jouissent les élus, 
que parce que nous sommes exposés à n’y point aller; pour lui, 
c'est là un excitant à la lutte spirituelle, ce n’est pas une raison 
d'aimer, ce n’est pas une récompense de la paix intérieure. La pureté 
d'intention occupe moins de place dans son enseignement que la 
pratique austère de la mortification. Il ne s’agit jamais que de choses 


(6) Témoin celui que j’ai publié sous le titre Un centon de Fleury sur 
les devoirs des moines dans Analecta monastica, Rome, 1948, p. 75-89 ; 
d’autres centons grégoriens sont indiqués ibid., p. 78, n. 11. 
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à ne pas faire, d’excès à éviter, de fautes à ne pas commettre et de 
précautions à prendre; il n’est question que de se tenir sur ses 
gardes et de se méfier du siècle et de soi-même ; l’accent est mis sur 

. le renoncement au monde plutôt que sur le désir de la patrie céleste 
et l'adhésion à Dieu : c’est un effort de refoulement que saint Jérôme 
recommande sans cesse. Au contraire, saint Grégoire veut qu’on 
« tende » vers Dieu, qu’on soupire après lui, qu’on pleure de joie à 
la pensée de Dieu et qu'on s'oublie soi-même; à son lecteur, il con- 
seille de s'élever, de dépasser, de « transcender » les apparences, de 
diriger son esprit vers le ciel (7). Saint Jérôme dit de ne pas tomber, 
de ne pas céder au mal, de résister à la tentation, de vaincre le démon 
par une lutte directe; il ne se lasse pas de dépister cet ennemi : qu'on 
refoule ses assauts, qu’on prenne même l'offensive, qu'on l'attaque 
dans tous ses repaires. 

Sans doute y avait-il, chez saint Grégoire comme chez saint 
Jérôme, tous les éléments d'une mystique et d’une ascétique com- 
plètes. Ils avaient fait par expérience la synthèse entre toutes les 
activités de la vie spirituelle, parce qu'ils étaient des saints. Mais 
parce qu'ils étaient des hommes, et des hommes divers, leurs écrits 
conservent l'empreinte de leurs caractères. Comme plus tard un 
saint Bernard et un Pierre le Vénérable auront deux façons différentes 
de servir la paix selon que leurs tempéraments les orienteront l’un 
vers l'intransigeance et l’autre vers la conciliation, ainsi nos deux 
docteurs ont laissé discerner dans leurs écrits la marque de leur per- 
sonnalité. Des disciples dont l’âme était moins riche que la leur, et 
qui ne réalisaient pas au même degré qu'eux l'équilibre entre l’ascèse 
et la mystique, se sont plus ou moins rapprochés de l’un ou de 
l’autre, selon que leur tendance — car il ne s’agit que de cela — 
leur convenait plus ou moins (8). 


(7) Voir la liste donnée en appendice à l’étade indiquée à la note pré- 
cédente, sous le titre Termes de saint Grégoire exprimant le « désir 
céleste ». 

(8) Il est remarquable que tous les textes hiéronymiens de notre cen- 
ton servent à Abélard d'arguments en faveur de la dignité de la vie 
monastique et de sa supériorité sur la vie des chanoines réguliers, Ep. 12, 
PL 178, 345-352. S. Bernard, si peu livresque et qui, en matière de théo- 
logie mystique, fait si peu de citations, se réfère — implicitement ou 
expressément — lorsqu'il parle d’ascèse, à saint Jérôme, dont l'idéal 
austère s'accorde avec le sien : dans ce que Jérôme dit de la vie monas- 
tique, il reconnait ce qu’il en pense lui-même; cf. par exemple, Ep. 2, 
n.42, PL 182. 86: 89, n. 2, 291 ; 365, n. 2, 570; Serm. De diversis, 14, 
n. 4, PL 183, 576 : In Cant., 40,5, PL 183, 984. Le fait que presque toutes 
les citations et réminiscences hiéronymiennes de saint Bernard et 
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APPENDICE 


fr 


ANALYSE DU CENTON Ms. Paris B. N. Lar. 561, F. 47-51 v. 


Ausculta [carissime frater] Dominum dicentem : Si vis... — 

. sic ambulare. 

 Jésôme, Ep. 14, Ad Heliodorum monacum, 6, éd. I. HizgerG, 
CSEL, t. 54, Vienne, 1910, 53, RAA TAN: 


‘Îtaque monache]| ron te terreat... — ... pauper est. 
— JÉRÔME, Ep. 14, 1, t. 54, 45, 13-17. 


Quid facis in paterna domo... — eadem causa quae caeteris. 

— JÉRÔME, Ep. 14, 2-6,t. 54, 46, 3 à 53, 3. 

Perfectum enim esse... — ... quam de meiudicatur. 

— JÉRÔME, Ep. 125, Ad Rusticum monachum, 1-5, CSEL, t. 56, 
119, 16 à 122, 16, avec des coupures. 


Vidi, fili, nonnullos.., — ... habere in ministerio. 

— JÉRÔME, Ep. 125, 6, t. 56, 124, 3-6. 

Suivi de ce fragment non identifié : 

« Hos caue. Ego autem uidi quosdam qui, postquam renunlias- 
sent saeculo, uestimentis dumtaxat et uocis professione, non rebus, 
nihil de pristina conuersatione mutabant. Res familiares magis auctae 
quam minutae, eadem ministeria seruorum, idem apparatus con- 
uiuii. In nitro et patella fictili auro comeditur et inter turbas et 
agmina ministrorum nomen sibi uendicant solitarii ». 


Tu uero si monachus... — ... sermoque dissentiant. 

— JÉRÔME, Ep. 125, 7; t. 56, 124, 10-14. 

. Vestes pullas... — gloriari. 

— JÉRÔME, Ep. 52, Ad Nepotianum presbyterum, 9, CSEL, t. 54, 
430, 9-14. 

Balneorum fomenta... — ... ad: ollas carnium. 

— JÉRÔME, Ep. 125, 7, t. 56, 124, 14-18. 

Suivi de cette phrase, non identifiée : » 

« Carnes comedant qui carnibus seruiunt ». 


Grandis virtus est... — ... arva subvertit. 

— JÉRÔME, Ep. 54, Ad Furiam viduam, 9-10,t. 54, 475,8 à 477, 
18, avec des coupures. 

Suivi de cette phrase, non identifiée : 

«€ Nunquam uinum redoleas ne audias illud philosophicum : Hoc 
non est osculum porrigere, sed propinare ». 


Vinolentos sacerdotes... — ... quantum ferre potes. - 
— JÉRÔME, Ep. 52, 11, 1. 54, 434, 4 à 435, 6. 


» 


d’Abélard se trouvent dans les textes de notre centon donne à penser … 
que ceux-ci constituaient en quelque sorte des sens classiques, des 
« lieux » monastiques par excellence. 
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Sic comedas... — ... corruamus in mediis. 

— JÉRÔME, Ep. 107, Ad Laetam de institutione filii, 10, t. 55, 
JOI, 4-13. 

Sint tibi pura ieiunia... — ieiunium putatur. 

— JÉRÔME, Ep. 52, 12, t. 54, 435, 9 à 436, 4. 

Quando comedis.., — legendum sit.. 

— JÉRÔME, Ep. 54, 11, t. 54, 478, 1-2. 

Natus [ego] in paupere domo... — sensusque concordant. 

— JÉRÔME, Ep. 52, 6-7, 1.54, 425, 15 à 427, 4, avec des coupures. 

Caue autem ne si ieiunare... — ... esuriente iustitiam. 


— Pérace, Ep. ad Celantiam (inter epist. Hieronymi, 148), 22, 
CSEL, t. 56, 347, 20 à 348, 15. 


Caue ne hominum... — ... non aspectus hominum. 

— JÉRÔME, Ep. 52, 13, t. 54, 486, 5 à 437, 2. 

Inde pendet euangelium... — ... uanarum percurrant. 

— passage interpolé, manque dans l'édition Hilberg, donné dans 
PL 22, 538. | 0 

Vis scire quales... — ... uertuntur in scuta. 

— JÉRÔME, Ep. 57, 13, t. 54, 437, 2-8. 

Adulatorum item... — ... laus erit tibi a Deo. 

— Pécace, Ad Cel. 17, CSEL, t. 56, 344, 6 à 345, 4. 

Nulli unquam omnino... — ... libenter auditur. 

— Pécace, Ad Cel. 16, CSEL, t. 56, 342, 16 à 344, 5. 

Sic igitur animus... — ... omnes regeneramur. 


— PéLace, Ad Cel. 18-21, CSEL, t. 56, 345, 5 à 347, 19. 

Suit cette transition : 

« Teneamus itaque humilitatem, et faciamus Dei voluntatem, 
qui humilis factus est pro nobis, ut aeterna mereamur habere prae- 
mia » qui interroganti... — ... ad nihilum redigentur. 

— Pérace, Ad Cel. 2-3, CSEL, t. 56, 331, 1-26. 


Clervaux. Jean LecrercQ, O.S.B, 
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SYNDÉRÈSE OÙ CONSCIENCE ? 


Quiconque est un peu frotté de théologie morale sait que la plu- 
part des théologiens scolastiques distinguent, dans leur psychologie, 
syndérèse et conscience. La conscientia, d'après beaucoup d’entre 
eux, d'après le groupe thomiste en particulier, est proprement un 
acte. C’est le jugement de valeur qui se prononce au dedans du sujet, 


- soit sur l’action que celui-ci songe à poser (conscientia antecedens), 


soit suf celle qu’il a accepté de poser (conscientia consequens). La 
synderesis, elle, n’est pas quelque chose de transitoire, comme l'acte 
dé juger, mais un élément permanent de l'appareil moral. Elle est 
la disposition intérieure innée qui rend le sujet humain capable de 
juger moralement; ou mieux, lui dicte ses jugements de conscience, 
en imprimant pour ainsi dire en lui les principes moraux. Disposi- 
tion d'ordre affectif, selon la doetrine bonaventurienne; d'ordre 
intellectuel, selon la pensée thomiste et scotiste (1). 

Dès les temps anciens, ce terme insolite de synderesis a dû intri- 
guer les esprits chercheurs. Il était assez naturel de le rattacher au 
verbe ouvrnpeiv, qui signifie conserver ; aussi, plusieurs écrivaient-ils 
synteresis. Le sens pouvait être alors celui d’une fonction de con- 
servation des vérités morales, ou bien encore celui d’une fonction 
conservatrice de l'être humain dans sa nature. Mais, d’après d’autres, 
au nombre desquels était Albert le Grand, il convenait de songer 
plutôt à ouvatpeiv, cuvatpeoic (2). 


æ 


(1) Sur le développement et les divers aspects de la notion de synaee 
rèse dans la grande scholastique, on ne peut renvoyer aujourd’hui qu’au 
volume de Dom Lorrin, Psychologie et morale aux 12e et 138 siècles, 
t. 2, Louvain, 1948, p. 103 svv. 

(2) Sur saint Albert, cf infra. — Déjà le chancelier Philippe définis! 
sait la syndérèse en l’opposant à la « proheresis » de la psychologie de : 
saint Jean Damascène (Lorrin, op. cit., p. 139). Gauthier de Bruges y 
verra une syn-heresis ; co-electio traduira Durand (dans CAPREOLUS, Sent. 
I, d. 39, à. 2, $ 2, 6, éd. Pagan-PèGues, t. IV, p. 445). Même étymologie 
cles THOMAS DE STRASBOURG, Sent. H, d. 39, a. 3, éd. Venise, 1564, 
fo 195 va. 
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Ce qui est certain et avait de quoi inquiéter, c'était qu'aucun des 
grands philosophes, dont la scolastique faisait valoir l'héritage, 
n'avait parlé de la syndérèse, « Cette notion a échappe aux pAilo- 
soph, observe saint Albert. elle nous vient des saneti » (3): Cela 
même était-il exact? Si le bon saint Albert avait eu le loisir de com- 
pulser les Pères grecs, il aurait pu constater que cuvalpece n’est pas 
de leur vocabulaire au sens d’une sorte de doublet de la conscience, 
et pas plus, d’ailleurs, ouyrépecrc. 

En fait, quand saint Albert le Grand, saint Thomas ou quelque 
autre veut situer sa doctrine de la syndérèse par rapport à la tradi- 
tion, c'est toujours à saint Jérôme qu'il fait appel. La grande, l’uni- 
que auctorttas est le passage bien connu du Commentaire sur 
Ézséchiel, où la vision des quatre animaux (1, 4 suiv.) est inter- 
prétée comme une allégorie psychologique (PL 25, 22) : 


Plerique, juxta Platonem, rationale animae, et irascilivum, et 
concupiscitivum, quod ille hoyixév et Ouutxév et ënubuunruxéy vocat, ad 
«hominem », et «leonem » ac « vitulum » referunt : rationem... 
in cerebri arce ponentes : feritatem vero et iracundiam... in felle.. 
cupidinem in jecore, id est, in vitulo qui terrae operibus haereat. 
Quartamque ponunt quae super haec et extra haectria ést, quam 
Graeci vocant ouvripnotv, qua scintilla conscientiae in Caïn quoque 
peccatore [Migne : pectore|, postquam ejectus est de paradiso, non 
extinguitur, et qua victo voluptatibus..., nos peccare sentimus. Quam 
proprie « aquilae » deputant, non se miscentem tribus, sed tria 
errantia corrigentem, quam in Scripturis interdum vocari legimus 


_« spiritum »... Et tamen hanc quoque ipsam conscientiam..,. cer- 


nimus praecipilari apud quosdam et suum locum amittere, qui ne 
pudorem quidem et verecundiam hâbent in delictis. 

Sunt qui simpliciter in quatuor animalibus.. . quatuor arbitrantur 
elementa mundi monstrari, de quibus constant omnia... 


Chose curieuse, de ces lignes réservées à un si grand avenir dans 
la spéculation médiévale, on ne trouve nul écho chez les écrivains 
de l’âge intermédiaire. Pourtant, elles auraient dû frapper. Par l'em- 
ploi même du mot sunteresis en un lieu où l’on eût attendu sunei- 
desis, elles étaient de nature à attirer l'attention. Malgré cela, parmi 
les commentaires latin d’'Ézéchiel, venu après saint Jérôme, seul 
celui de Raban Maur les reproduit (PL 110, 508), comme il repro- 


duit tant d’autres pages de même provenance, dont il n'est que la 


compilation. Quant aux commentateurs plus originaux, tels que : 
saint Grégoire, puis, beaucoup plus tard, Rupert de Deutz, Richard 


‘de Saint-Victor, Pierre le Chantre, ils n’y ont pas pris intérêt. Ils 


donnent de la vision du prophète une explication toute difiérente de 


(3) Saint ALBERT, Summa de creaturis, t. I, q. 69, a. 1 
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celle de leur devancier. Ils n'ont rien retenu du passage où inter- 
vient la synderesis (4). 

Autour d’eux, pareil silence durant des siècles. Bref, nulle part 
ailleurs que dans l’Zn Ezechielem de Raban n’apparaît le mot sur 
dérèse avant la période scolastique. 

Quand celle-ci s'est ouverte, avec le 12° siècle, il faut attendre 
encore plusieurs décades pour rencontrer sous la plume d’un maître 
en théologie ce mot auparavant introuvable. D'après le grand spécia- 
liste qu'est Dom Lottin (5), les premiers écrits où il se lirait, — en 
relation avec le texte de saint Jérôme, — seraient les Quaestiones 
sur les Sentences lombardiniennes d’un certain magister Udo, les 
Sententiae de Pierre de Poitiers, la Summa in Decretum de Simon 
de Bisiniano. Cela nous met entre 1160 et 1180. Même à partir de ce 
moment, pendant une vingtaine d'années encore, si ce n’est davan- 
tage, les apparitions du terme nouveau resteront sporadiques, comme 
si elles devaient compter avec des réfractaires. Ignorée, à ce qu'il 
semble, de Huguccio de Ferrare, Simon de Tournai, Prévostin de 
Crémone, la syndérèse ne connaîtra vraiment le succès qu'après 1200. 

Dès avant les recherches de Dom Lottin dans le domaine des 
œuvres inédites, on pouvait savoir que ni Abélard, ni Hugues de 
Saint-Victor, ni saint Bernard ne soupçonnent point cette « doublure » 
de la conscience. On pouvait observer aussi que Pierre Lombard, 
bien qu'il fasse allusion, dans le 2e livre des Sentences, au fameux 
texte de la glose d'Ézéchiel, n’y relève pas, comme c’eût été naturel, 


(&) Voir pour saint GRÉGOIRE, PL 76, 803-808 ; pour RuperrT, PL 167, 
1425-1426 ; pour Ricar», PL 196, 527-530 ; pour PIERRE LE CHANTRE, Ms. 
Paris, B. N. lat. 17.988, ° 3r-4v. 

(5) LoTTIN, op. cit., p. 105-110. 

(6) Lorrin, op. cit., p. 105-106. — Je ne croirais même pas que la for- 
mule scintilla rationis, qui se lit chez le Lombard, ait été empruntée au 
texte hiéronymien. Saint Jérôme disait, en effet, ibintile conscientiae. — 
Il y a plutôt là un apparentement à l'expression scintilla rationis, em- 
ployée dans l’école d’Anselme:de Laon pour désigner le reste de la raison 
échappé à la corruption originelle et grâce sfiquel l’homme déchu reste 
capable de se conduire (rente Anselnu, éd. Bliemetzrieder, Il, 86). 

Scintilla, au sens de « reste de » ou au contraire « amorce de », est 
d’une latinité très classique : Cicéron, de fin. V, 43, « In pueris, virtutum 


. quasi scintillas videmus »; Ad fam. X, 14, « ten belli » (restes de 


guerre). Vulgate latine, trad. 2 Sam. 14, 7 : « Quaerunt exstinguere scin- 
tillam meam quae relicta est ». RurIN, trad. d'ORIGÈNE, {n Cant. lib. IL 
(sur Cant. 1, 10): « Scintilla quaedam spiritalis intelligentiae animis 
eorum iniciendae sunt » (PG 13, 139 a ; éd. Bagurens, t. VIIL, p. 164, 17). : 
ALCHER DE CLAIRVAUX écrira, dans le De spir. et an., ©. 10 : « Dicitur 
spiritus mens rationalis, ubi est quedam scintilla, tanquam oculus animae : 
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le terme rare synderesis (6), retenant seulement l'expression scintilla 
rationis (dist. 39, PL 192, 747 a) : Superior enim scintilla ralionis, 
quae etiam, ut ait Hieronimus, in Caïn non potuit extingui, bonum 
semper vult, et Malum semper odit ». 

Ainsi, abstraction faite des copistes qui ont transcrit le commen- 
taire de saint Jérôme sur Ézéchiel et de Raban, que l’on peut consi- 
dérer comme l’un d’eux, aucun latin, depuis la fin du 4° siècle jus- 
qu'au dernier tiers du 12°, ne paraît avoir usé de ce mot synderesis, 
dont, par ailleurs, on ne trouve aucun emploi, au sens de faculté ou 
disposition morale, ni chez les écrivains classiques, ni chez les Pères. 

Pareille constatation suggère aussitôt l’hypothèse de l’inauthen- 
ticité de la leçon sunderesis dans le commentaire sur Ézéchiel. 

Sunderesis et suneidesis sont des mots qu’on peut prendre, à la 
rigueur, l’un pour l’autre. Du moins, il n’est pas invraisemblable 
qu'un texte présentant originairement le mot sunetdesis ait pu, au 
bout d’une série plus ou moins longue de transcriptions, devenir, 
comme dans notre cas, la précieuse autorité attestant sunterests. 
Non seulement ce n’est pas invraisemblable ; mais, en fait, nous 
allons voir que l'hypothèse a toutes chances de répondre à la réalité. 


On ne s’est pas intéressé à cela en France, mais il y a plusieurs 
lustres que la question a été soulevée en Allemagne, pour y être 


maintes fois reprise dans la suite (7). Or, en 1897, F. Nitzsch faisait 


connaître que trois manuscrits italiens témoignent contre la leçon 
admise depuis le moyen âge. Ce sont Florence Laur. Plut. XV, 
n° 9 (x1° siècle), f° 4 vb; Florence Laur. Plut. XIX, n° 4 (12° siècle), 
f. » va; Vérone Bibl. Capit. XVITTI (12° siècle), f° 34 vb. Ces manus- 
crits ont respectivement : le: premier CYNEIAHCIN, où A ést une 


ad quem pertinet imago et cognitio Dei », PL 40, 785 (appendice aux 
œuvres de S. Augustin). 

(7) Cf. UEBERWEG-BAUMGARTNER, Grundriss des Geschichte der Philo- 
sophie, t. 11, p. 415 sv, 677. — O. Renz, Die Synteresis nach dem hl. Tho- 
mas, Münster, 1911. — R. Hormann, Die Lehre vom Gewissei, Leipzig, 
1886. — J. JAuNEL, Woher stammt der Ausdruck Synteresis bei den Scho- 
lastikern ? dans Theol. Quartalschrift, t. 52, 1870, p. 241-951.— Fr. Nirzscu, 
Ein... historischer Beitraq zur Lehre vom Gewissen, dans Zeitschrift f. 
Kirchengeschichte, t. 18, 1897,-p. 21-36 ; t. 19, 1898, p. 1-14. — R. LEIBER, 
Name und Begriff der Synteresis, dans Philosophisches Jahrbuch, t. 25, 
1912, p. 372-392. — A. Dyrorr, Ueber Name und Begriff der Synteresis, 
ibidem, p. 487-489. — J. HeminG, Ueber « conscientia » und « conservatio » 
im philosophischen Sinne bei den Rümern, von Cicero bis Hieronimus, 
ibidem, 1922. — M. WaLDMANN, Synteresis oder Syneidesis ? Ein Bertrag 
zur Lehre vom Gewissen, dans Theol. Quaré., t. 119, 1938, p. 332 svy ; 
cf. Th. DEMAN, Bulletin thomiste, t, 6, 1942, n. 484. 

: EE) 
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corruption manifeste de A ; le deuxième, CYNEIANCIN, où le second 
N est évidemment pour H ; le troisième enfin, CYNEIAHCIN, écrit 
correctement, malgré la graphie défectueuse du À (particularité qui 
se remarque également dans le deuxième ms de Florence). À ces 
trois témoins concordants, le même auteur ajoutait l’année suivante : 2 
Bamberg I, 85 (11° siècle), sans indication de folio. 

D'autre part, Nitzsch mettait en avant, — et le R. P. Leiber a fait 
valoir avec plus de force encore, — des considérations de critique 
interne qui rejoignent le témoignage des manuscrits. Elles peuvent 
se résumer librement de la facon suivante. | 

C'est, en premier lieu, que suneidesis convient tout à fait, puis=- 
qu'on lit quelques lignes plus loin : hance ipsam consetentiam. Entre 
suneidesis et consctentia, l'équivalence est en effet totale, ce que les 
dictionnaires excluent pour sunteresis. — Peu importe que Jérôme 
ait dit auparavant : quae scintilla conscientiae. L'expression se 
comprend très bien de « l'étincelle qu'est la conscience »; comme 
si, après avoir parlé de l'intelligence, on venait à dire ensuite: «cette 
lumière de l'intelligence ». — Au surplus, à examiner la seconde 
partie du passage quant au fond, il est impossible de ne pas y recon- 
naître les traits caractéristiques de ce que les Pères ont souvent 
décrit, d’après saint Paul, sous les noms de suneidesis ou consctentia. 
C’est la conscience témoin et juge (« qua nos peccare sentimus »), 
génératrice de remords et de honte après le péché («in Caïn pecca- 
tore », « pudorem et vérecundiam »), contrôlant ainsi la conduite en 
toute impartialité (« non se miscentem tribus sed tria errantia 
corrigentem »). 

On remarquera, en second lieu, que sunteresis n’est pas seule- 
ment un terme rare (quatre exemples seulement dans le Thesaurus 
d'Henri Estienne) : c’est en outre un mot inusité au sens de faculté 
ou disposition morale. Comment, dès lors, saint Jérôme pourrait-il 
écrire que l'explication donnée par « la plupart des interprètes » 
(plerique) de l’allégorie d'Ézéchiel est celle qui voit dans le qua- 
trième animal, c’est-à-dire dans l'aigle, une figure de la sunteresis ? 
Comment pourrait-il écrire : quartamque ponunt... quam graeci 
vocant sunteresin ? 

Enfn, il faut tenir compte du fait que Jérôme s'inspire ici d'Ort- 
gène. En 392, date de rédaction de son Commentaire sur Ézé- 
chiel (7 bis), ilest toujours dans le sillage du grand alexandrin, dont, 
quelque douze ans auparavant, il a précisément traduit quatorze homé- 
lies sur le même prophète (380-381). Sans aucun doute, la substance 
denotre morceau se retrouve, bien caractérisée, dans cette traduction 


(7 bis) La vraie date incontestable est 410-412 (F. C.). 
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(kom. 1, 16, PG 13, 68r, PL 25, 706 d). Elle se retrouve plus nette- 
ment encore dans un fragment provenant, semble-t-il, de l’original 
de l'homélie, et que nous a conservé une chaîne grecque sur la pro- 
phétie d'Ezéchiel (fragment que Migne reproduit en note, PG 13,681). 

Pourtant, il est peu probable que ce soit là la source même dont 
dérivent les lignes que nous étudions. Outre les homélies traduites 
par saint Jérôme, Origène avait encore composé sur Ézéchiel un long 
commentaire en 29 livres, que mentionne, dans son histoire, Eusèbe 
de Césarée (VI, 32, PG 20, 592 b). Il paraît évident que c’est à une 
telle œuvre proprement exégétique que l’expositor latin demandait 
ses lumières, lorsqu'il interprétait pour son compte le texte sacré. 
Par maleur, ce commentaire est aujourd’hui perdu, et nous ne 
pouvons donc pas vérifier directement s’il dénommait sunteresis ou 
suneidesis la faculté de l'âme figurée par l’aigle de la vision. 

Indirectement, toutefois, suneidesis apparaît on ne peut plus pro- 
bable. C’est, en effet, le mot dont Origène se sert en beaucoup d’au- 
tres passages de ses œuvres, concurremment avec + ouveud6c, pour 
désigner le pouvôir de direction morale dont il s’agit ici. Par contre, 
sunteresis lui est tout à fait étranger : la constatation est facile à 
faire à l’aide des tables de l'édition de Leipzig, A vrai dire, dans le 
fragment qui nous reste de la première homélie sur Ézéchiel, paral- 
lèle intéressant pour nous du commentaire disparu, Ia faculté direc- 
trice symbolisée par l’aigle ne reçoit pas expressément le nom de 
suneidesis ; l’auteur l'identifie d’abord avec le prneuma immanent à 
notre nature humaine, puis avec l’hegemonikon des stoïciens. Mais 
il n’y a pas là de difficulté, bien au contraire, car, pour Origène, 
suneidesis et pneuma intérieur sont justement identiques. Citons, 
entre autres, le développement du Commentaire sur l’épttre aux 
Romains consacré à Rom. 2, 15. On y lit : 


Quid istud sit quod conscientiam Apostolus vocat ? Utrumne alia 
sit aliqua substantia quam cor vel anima?... Arbitror quod ipse sit 
spiritus qui ab Apostolo esse cum anima dicitur... velut paedago- 
gus ei quidam sociatus et rector, ut eam de melioribus moneat vel 
de culpis castiget... De quo et dicit Apostolus quia € nemo scit 
hominum, quae sunt hominis, nisi spiritus hominis qui in ipso est» 
(1x Cor. 2,11) (8). 

Aussi bien, à défaut du texte même auquel a puisé Jérôme, nous 
avons la chance de posséder quelques lignes grecques dues à la 
même inspiration origénienne. C’est un fragment inséré par Migne 
dans les œuvres de saint Grégoire de Nazianze (PG 36, 665 a). Or, 
indiquant, selon le schème que nous connaissons, la correspondance 


(8) .ORIGÈNE-RUrIN, Comment, sur l’épitre aux Romains, 11, 15, PG 
14, 893. » L | . ec 
1] 
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des facultés de l'âme et des animaux d'Ézéchiel, ce fragment voit 
dans l'aigle la suneidesis, qui plane au-dessus des autres facultés, et 
n'est autre, d’ailleurs, que « l'esprit de l'homme » dont il est parlé 


dans 1 Cor. 2, ir. Nouttomev... elvar... tôv &erôv rhv ouvelônouv mixeruévny . 


roïç Aouoïc, 8 or nveüma map [laÿou Aeyémevov Toÿ av0pwrov. 

Ajoutons que dans la première des homélies attribuées à Macaire 
l'égyptien, œuvre messalienne du milieu du 5° siècle, se retrouve, 
quoique déformé, le parallélisme origénien des facultés de l’âme et 
des animaux de la vision. La désignation des facultés nest plus tout 
à fait la même, sauf précisément pour la sunerdesis (9). 

Ces rapprochements, le premier surtout, sont démopstratifs. 
C'est bien le mot suneidesis que Jérôme a lu dans Origène et que, 
naturellement, lui-même a employé. . 

Il s’est trouvé néanmoins un chercheur pour tenter le sauvetage 
de la thèse inverse. J. Hebing a dépensé une somme considérable 
d'érudition à faire ressortir le rôle joué par l’idée de conservatio 
(équivalent de sunteresis) dans la morale de l'antiquité, en particu- 
lier chez Cicéron (revoir la note 7). D'après lui, le mot sunferesis 
répond très bien à la fonction symbolisée par l'aigle : sauvegarder, 
comme guide sûr, l'équilibre des autres facultés ; il condense trop 
heureusement des notions éparses dans le milieu culturel qui était 
celui de Jérôme pour n'être qu’une variante erronée et fortuite, due 
à la négligence d'un scribe. 

En tout état de cause, assurément, il est difficile que la présence 
de sunteresis dans le morceau dont procède la syndérèse scolastique 
soit le fait d'une plume qui n’ait pas su ce qu’elle écrivait. Mais faut- 
il faire remonter la substitution suneidesis-sunteresis jusqu’à Jérôme 
lui-même ou seulement jusqu’à un de ses lecteurs médiévaux, mis 
sur la voie par le hasard d’une graphie particulièrement déformée 
de suneidesis ? Posé en ces termes, le problème ne peut évidemment 
se résoudre par les seules considérations auxquelles recourait 
J. Hebing. M. Waldmann le lui a dit très pertinemment (dans l’excel- 
lent travail cité à la note 7), en même temps qu'il démontrait une 
fois de plus, utilisant de manière heureuse l’ensemble de preuves 
groupé ci-dessus, les droits incontestables de la leçon suneidesis. 

À la démonstration ainsi élaborée j'apporterai moi-même un 
complément de quelque intérêt. Ce sera l'indication de 22 manus- 
crits qui confirment unanimement le témoignage jé 4 que Nitzsch 
a fait connaître. 


Je les cite ici en donnant la leçon de chacun d’eux (10). 


(9) Ps-MacaiRe, Hom. 1, 3, PG 34, 452 c. 
(0) Qu'il me soit permis d'exprimer ma gratitude aux conservateurs 
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Boulogne-sur-Mer 40 (10°8.,S. Bertin), fo 3 v: CYNelAHCIN 


Bruges 36 (13e s.), fo3 va: CYHHYAHCYH 
(au-dessus, une plume postérieure a écrit : sineidesin) 
Bruxelles 998 (1108., S. Laurent 
de Liège), fo 3 va : CINEIAHCIN 
(en surcharge : sineidesin) 
— 999 (12° s., Abbaye de 
Cambrai). f° 3 vb : CINEIAHCIN 
— 1001 = (15€s., Chartr. de 
Chloste f° 2 va : CINGTAHCIN 
Charleville 196 b, 4. IT (r2° s., Signy), fo 4 r : fyntidefiH 
Dijon 131 ! (12° 8., Cîteaux), fo 5 v : CYNEIAHCIH 
(au-dessus : sineidesin) 
Douai 238 (12° s., Anchin), f° Ara: CYNHYAHCIN 
(en surcharge : sineidesin) 
Paris, B.N. lat. 1824 (9° s.), f° 3 rb : CYNEIAHCIN 
— 1825 (9° s.), fo 4 r : CYNEIANCIN 
— 1823 (12° s.), f° 76 vb : syneidesin 
— 1826 (12° 8.), f° 11 vb : syneidesin 
— 1827 (12°8.), fo 2 vb: CYNEIAHCIN 


de bibliothèques et autres amis des vieux livres, qui ont bien voulu noter 
pour moi avec précision le contenu de textes auxquels je ne pouvais 
accéder. Ce sont MM. les Conservateurs des Bibliothèques de Boulogne, 
Bruges, Charleville, Dijon, Paris-Arsenal, Rouen, Tours, Troyes et très 
spécialement Valenciennes, ainsi que Madame Vernet, de l’Institut de 
Recherches (de la rue Vieille-du-Temple à Paris) et le R. P. Paul Drou- 
lers, de l’Université Grégorienne à Rome. 

Grâce aux mêmes correspondants, je puis indiquer comme très pro- 
bablement à faire la correction dans le texte reproduit ci-dessus de saint 
Jérôme du mot pectore (« in Caïn quoque pectore ») en celui de peccatore 
qui, sans que nous le puissions dire beaucoup mieux attesté, l’est tout de 
même suffisamment, étant par surcroît beaucoup plus en situation. C’est 
la leçon de Boulogne, 40, Bruxelles, 998, 999, 1001, Rom. Vat. lat. 325 
et surtout Valenciennes, 60, tandis qu’on lit pectore dans Bruges, 36; 
Dijon, 131, Paris-Arsenel, 584, Troyes, 553; 974. Charleville a pectore, 
mais une note marginale ajoute : « alius habet peccante ». Rouen, 445, 
est illisible à cet endroit. Sur les deux manuscrits de Tours, je manque 
de renseignements ainsi que sur Douai, 828, et sur les six copies de la 
Bibl. Nat. Mais, dans Valenciennes, 60, le copiste, qui avait d’abord écrit 
pectore, a rectifié aussitôt par la surcharge ca après pec., montrant ainsi 
sa préférence réfléchie pour la leçon peccatore, laquelle d’ailleurs a été 
annulée un siècle plus tard. 

Ce qu'on ne peut malheureusement corriger c’est la distraction du 
bon saint Jérôme, nous parlant de l’expalsion de Caïn du paradis terrestre. 
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154 J. DE BLIC , 9 
Paris B. N. lat. 1828 (12°5.), f° 3 vb : syneidesin 
Paris, Arsenal 584  (io°s.), f£° 3 vb : CINEIdHCIN 
(dans l’interligne : id est consctentia) 
Rome, Vat. lat. 325 " (12° st), fo 5 vb : CYNEIaNCIN 
Rouen 445 (12° s,, Fécamp), fo 3 va : syneidesis 
Tours 274 (tot s., S. Gatien), f° 3 v : CYNEIAHCIN 
(un peu plus loin : SYNEIDHSIN) 
—" 1977 (12° s., S..Gatien), f°2r : CYNEIAHCIN 
Troyes 553 (12°-13° 8., Eglise ; 
S. Etienne), t. 1, fo 4 : CIHEIAHOCIN 
(en marge : sinidisin, id est conscientia) 
— 974 (12° s., Clairvaux), f° 4: même graphie que 
553 avec la même note marginale. 
Valenciennes 60 (128 s., S. Amand), f° 4 rb : cyveyônoty 


(en surcharge de l’époque : sineidesin; en marge, 
une main nouvelle a ajouté, au 13° siècle, semble-t-il : 
sindresin). 


Pour l’élégance de la preuve, il eût été intéressant d'étendre l’en- 
quête à quelques manuscrits de Raban Maur, puisque Migne, repro- 
duisant l’édition de ses œuvres de 1617, lui prête la lecon sunteresis. 
Mais les copies du Commentaire d'Ézéchiel paraissent être rares en 
France. Sur la foi de l’Znventaire sommaire des manuserits latins 
de la Bibliothèque Nationale, dressé jadis par Léopold Delisle, 
J'avais cru en trouver un exemplaire dans le codex 9576 de la Natio- 
nale. A l’examen, le contenu du volume s’est révélé tout autre. Le 
texte est notablement plus court et, à propos de la vision des quatre 
animaux, saint Jérôme n’est pas cité. Souhaitons que d’authentiques 
mss de l'ouvrage, conservés en Allemagne ou ailleurs, nous D 
quelque jour leur secret. 

Cependant, l’unanimité de nos témoins, dont deux se trouvent 
être contemporains de Raban lui même, permettent d’attendre sans 
inquiétude le témoignage de celui-ci. Il semble clair, en effet, que 
la divergence des éditions imprimées par rapport à la tradition de 
nos mss n'est pas plus à prendre au sérieux dans le cas de Raban 
qu ‘en ce qui concerne celui de saint Jérôme. L’explication est la 
même de part et d’autre. 

On aura remarqué que des 26 mss appelés en témoignage, 2 seu- 
lement sont postérieurs au 12€ siècle (11). Cette particularité a sa 
signification. Il serait, certes, ridicule de prétendre, après une 


(11) Bruges, 36 (13° siècle, provenance inconnue) et Bruxelles, 1001 
(15° siècle, chartreuse de Cologne). Il conviendrait d'ajouter Rome, Vat, 
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rechèrche aussi limitée, que, passé le 12° siècle, il ne s’est plus fait 
d'autres copies du commentaire de saint Jérôme. Si néanmoins nous 
aboutissons à une statistique (ef) mparative aussi tranchée, nous 
sommes en droit de l’interpréter en fonction de ce que nous savons 
par ailleurs. Aussi croyons-nous que le fait n’est pas sans relation 
avec l'apparition, — entre 1100 et 1150, — et le prodigieux succès 
immédiat de la Glossa ordinaria (12). En milieu peu sensible à 
l'exigence critique, la diffusion de commodes et larges florilèges 
amoindrira toujours le goût du contact direct avec les œuvres origi- 
nales. Ç’a été l’effet de la Glose. Fournissant un choix d’interpréta- 
tions autorisées, elle dispensait de recherches personnelles à travers 
les longs commentaires patristiques : elle tendait donc à faire de 
ceux-ci des livres qu’on ne lisait plus, des livres que, par suite, il n’y 
avait plus intérêt à transcrire. On entrevoit de quelle conséquence 
cela devait être relativement à la compétition suneidesis-sunteresis. 

Déjà, très probablement, c'était la Glose qui avait introduit la 
leçon sunteresis. À vrai dire le comment de ce fait nous échappe (13) 
et nous ne savons, d’ailleurs, ni où ni à quelle date précise ni par 
qui a été glosé Ézéchiel dans la Glosa ordinaria. Peut-être le glossa- 
teur avait-il sous les yeux un exemplaire du commentaire de saint 
Jérôme ou de la compilation de Raban offrant déjà la variante appe- 
lée à l'emporter. Peut-être, frappé à bon droit du rôle d’instinct de 
.conservation que joue en nous la conscience, a-t-il voulu faire porter 
à la sunerdesis le nom de sa fonction de sauvegarde (que ce fût là 
ou non de sa part une réminiscence de l'idéologie antique évoquée 
par J. Hebing). En plus de la comparaison avec l’aigle un autre détail 


lat. 326 (ms composite dont la partie relative à la vision des quatre ani- 
maux est du 15: siècle), si, dans cette copie, la place du mot intéressant 
pour nous n’était restée en blanc. 

(12) C. Sprica, Esquisse d’une histoire de l’exégèse latine au moyen âge, 
Paris, 1944. — J. De Buic, L'œuvre exégétique de Walafrid Strabon et la 
Glossa ordinaria dans Recherches de Phéoloute ancienne et médiévale, 
t, 16, 1949, p. 5-28. 

(13) Suggestif pourtant est le cas du ms copié à Signy au 129 siècle 
(Charleville, 196 b). Par suite de la chute fortuite du segment horizontal 
de l'E venant quatrième dans le mot, et de quelques autres changements, 
CYnEIAHCIN est devenu fyntidefiH. Que le d de desin vienne à se 
transformer en s et le mot sera devenu syntisesiH (synteresin) : c’est 
déjà presque la syndérèse ! — Remarquer que Signy est de la zone d’in- 
fluence de Laon. Une autre observation qui doit être faite, c’est que, dans 
tous nos mss, les graphiés de mots grecs dénotent chez les copistes une 
ignorance profonde de cette langue, ce qui, de toute façon, a dû favoriser 
beaucoup les altérations préparatoires à lavènement de la synteresin. 
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pouvait orienter l’esprit dans ce sens ; c’était la petite phrase : « Quae 
scintilla conscientiae in Caïn quoque peccatore, postquam ejectus 
est de paradiso, non eæstinguitur », (« non potuit exstingui », ren- 
chérit Pierre Lombard, cité plus haut, ainsi que Simon de Bisiniano 
et Pierre de Poitiers). Cette survivance tenace du jugement moral à 
la dépravation du péché, n’était-ce pas une raison de désigner la 
conscience comme faculté conservatrice et tutélaire ? Aussi bien, 
l'expression même scintilla consctentiae n’invitait-elle pas à voir 
dans la faculté comparée à l’aigle un sens moral en quelque sorte 
générateur et partant distinct de la conscience .. la syndérèse 
précisément } 

Quoi qu’il en soit, une fois entré dans la Glose, sunteresis avait 
partie gagnée. Non que sa substitution à suneidesis n'ait fait diffi- 
culté pour personne. Parmi les théologiens de l’époque qui étaient 
en mesure de contrôler la Glose par l'original, plusieurs ont dû être 
surpris et déconcertés de la divergence des leçons que leur offraient 
les deux textes. Telle est sans doute la signification de la lenteur de 
diffusion du terme nouveau avant les années 1200, comme de ce fait 
assez remarquable que Pierre Lombard cite notre passage de la Glose 
sans cependant reproduire le mot sunteresis. Bien mieux, les Quaes- 
tiones de maître Udo, chez qui Dom Lottin signale la première 
apparition de la syndérèse, nous font pour ainsi dire assister à la 
résistance de la leçon suneidesis. Car, des deux mss actuellement. 
connus des Quaestiones, Vat. Palat. 328 et Vienne Nat. Lat. 1050, 
si le premier a par deux fois le mot sinderesis, le second écrit cha- 
cune des deux fois sinendesis (sic) (14). Mais il était fatal qu'avec le 
temps le succès de la Glose amenât celui de la syndérèse, et cela 
d'autant plus que, comme nous l’avons dit, il tendait à supprimer 
les témoins de la partie adverse, en raréfiant les copies de l’œuvre 
de saint Jérôme. Supposé, d’ailleurs, qu’une raison quelconque ait 
conduit à transcrire, soit le commentaire de saint Jérôme, soit la 
compilation de Raban, — par exemple pour remplacer un exemplaire 
hors d'usage, — il y avait gros à parier que le scribe, étonné de lire 
sur son vieux modèle la leçon syneidesin en un passage toujours cité 
autour de lui à propos de la syndérèse, obéisse à un réflexe immé- 
diat en « rétablissant » synderesin. C’est justement ce qui s’est pro- 
duit lorsqu'ont vu le jour les éditions imprimées des œuvres en 
question. Si, en pareille éventualité, le manque de culture du copiste 
pouvait le protéger contre cet errement (comme semble en témoi- 


(14) Cf. LorTTIN, op. cit, p. 105 svv, 
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gner le ms de la chartreuse de Cologne, Bruxelles 1001), en revan- 
che l'erreur était immanquable dans le cas d’un scribe savant. 


En somme, du point de vue de la philologie et de l’histoire doc- 


trinale, l’enseignement scolastique de la synderesis est un accident. ‘ 


_ Mais il y a des accidents heureux, au moins sous certains rap- 
ports. Et nul doute qu’en aidant à délimiter la zone faillible et la 
zone vraiment universelle des jugements moraux, la dénomination 
de « syndérèse » n’ait beaucoup contribué à donner à la doctrine de 
la conscience de la scolastique latine la fermeté et la précision qu’on 
chercherait en vain partout ailleurs. 

Lille. Jacques DE Buic, S. J. (+) 


LEPI TRE PSEUDOHIERONYMIENNE DE VIRO PERFECTO ” 
(PL, 30, 75-104) 


Le tome 30 de la Patrologie latine de Migne, qui contient la plus 
grande partie des pseudépigraphes hiéronymiens est un recueil fac- 
tice où se trouven nombre de pièces importantes pour la théologie 
comme pour la spiritualité du IV° et du Ve siècles. Il y a en particu- 
lier dans la première partie du volume diverses épîtres qui ont ré- 
cemment attiré l’attention et dont plusieurs demandent à être exa- 
minées encore de plus près. L'ensemble débute par 14 fameuse lettre 
de Pélage à Démétriade et se clôt par le commentaire du même sur 
les Epîtres de saint Paul. Mais M. de Plinval n’y pas découvert 
moins de neuf autres pièces qui seraient du même auteur. Cepen- 
dant il a fallu déjà en rabattre et il n’est pas sûr qu'il ne faille pas en 
laisser tomber encore. La critique interne à elle seule peut rarement 
aboutir à des certitudes absolues, faute d'indications suffisantes dans 
les textes eux mêmes mais aussi faute d'une rigueur adéquate dans 
les rapprochements établis. L'un de ceux qui l’ont le plus longue- 
ment et utilement pratiquée, Dom Germain Morin, a trop souvent 
montré, par son propre exemple et par ses REINE divergentes 
sur le même sujet, présentées toujours comme s'imposant avec évi- 
dence, que nous ne sommes pas encore, en possession de l’instru- 
ment de recherche désiré. Il est mort sans avoir publié, ni sans 


doute rédigé le manuel de critique interne qu’il nous avait promis. 


Pour en revenir à Pélage, déjà deux des pièces du tome 30 qui 
lui avaient été attribuées ont dû passer à l'actif du prêtre £utrope, 
pour s’adjoindre au De similitudine carnis peccati, également en- 
levé à saint Pacien de Barcelone, trop facilement mis en avant et re- 


constituer ainsi une partie de l'héritage littéraire de cet auteur, men- 


tionné par Gennade et qui vivait à la fin dn IV: siècle (1). 
Je voudrais dans les pages qui suivent m'occuper d’une autre 


(1) Cf. dans Reoue d’Ascètique et de Mystique, janvier 1948, no 98, 
pp. 60-71 : L’héritage littéraire et spirituel du prêtre Eutrope (1Ve-Ve s.) 
où sont résumées les découvertes du P. J. Madoz, SJ, auxquelles dom G. 
Morin avait donné sans retard son assentiment. 
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pièce de ce volume, l’une des plus longues, des plus originales aussi 
et des plus importantes de la collection, la lettre VI Ad amicum 
aegrotum de Viro perfecto (col. 75-104). Laissant provisoirement 
de côté les divers problèmes que pose son origine et son titre, je 
m'occuperai d’abord de son contenu. 


L'expression Viro perfecto est une allusion au texte de saint 
Paul : Donec occurramus... in Virum perfectum (Eph. 4, 13). Le 
sujet lui-même est abordé assez brusquement, après quelques 
phrases d'introduction concernant la maladie de l’auteur. Celui-ci 
constate que « ubi vera sit vita ignoramus », (le concept de vie et le 
terme qui l’exprime reviennentsouvent sous sa plume). Ilcommente 
aussitôt, en donnant en même temps la division de son développe- 
ment : « Hominem iudicamus esse quem cernimus et mundum cre- 
dimus facere cum vita ignorantes ubz sit homo et quid sit homo et 
quae eius hominis vita sit. Quod siintelligeremus non aliud generati 
aliud viveremus. Ita vitae origine deserta, vivendi quoque perdidi- 
mus rationem » (76 B). 

Le premier point ne le retient pas longtemps : une quinzaine de 
lignes (76 BC) pour rappeler que l’homme habite‘dans le corps que 
Dieu lui a formé du limon de la terre, comme « quodam vasculo » 
à qui il communique « sensus vitalis ». Il le gouverne, et n’en est 
point gouverné, le possède et n’en est point possédé, communique 
la vie et ne la reçoit point. Il est le maître du corps et non son sujet. 
Le corps vit en somme quand l’homme est présent, il meurt quand 
il s’en va. Il est ainsi visible et caduc, et par rapport à son hôte in- 
térieur, « vel habitatio, vel minister, vel vagina » (76 C). 

Quant à l’homme — et l’on aborde aussitôt le second point « quid 
sit homo », — il est invisible et invisible aussi tout ce qui lui appar- 
tient. On ne peut l’atteindre directement mais seulement par le 
corps. L’apostrophe à l’ange de Laodicée (Apoc. 3,17) montre qu'il y 
a correspondance entre l’homme extérieur, la chair exposée aux pas- 
sions, et l’homme intérieur, qui est le véritable, celui qui doit com- 
mander. Ils influent mutuellement l’un sur l’autre, se communi- 
quent leur vie propre : la vie supérieure, si l’homme intérieur do- 
mine ; la mort et la corruption, si c’est le corps. Si bien que cela 
permet de recourir à diverses figures d'animaux pour représenter 
les différents états de l’homme : cheval et mulet, porc, loup et bre- 
bis, poissons (77 CD). Ceci n’est que figure. L'homme a son corps 
propre qu'il doit dominer sinon il est coupable. Il ne faut point 
d’ailleurs le mépriser puisque c’est dans ce corps fragile et infirme 
que le Seigneur est venu. L'auteur a voulu simplement rappeler que 
la vie de l’homme extérieur dépend de celle de l’homme intérieur et 
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que la mort de celui-ci prévient la mort de celui-là et qu'en défini- 


‘tive « alterum in naturam alterius aut infectum vitiis aut detersum 


virtute transire » (76 C-78 A). 

L'auteur aborde alors pour ne plus la quitter jusqu'à la fin, en 
dépit de quelques longues disgressions qu'il souligne lui-même, la 
troisième partie « quae hominis vita sit » (78-104). Elle lui offre 
l’occasion de résumer comme à grands traits toute l'histoire du salut 
« saltibus potius quam passibus » (103 A), comme il l’écrit lui-mèê- 
me. Il s'attache en effet surtout à quelques points : la création, la 
chute, le rôle de Marie prédite expressément comme l'adversaire du 
serpent et sa conception virginale, le sort final des saints et leur 
bonheur éternel, l'opportunité et l’origine divine des miracles qu'’o- 
pèrent leurs reliques. 

Avant tout il faut choisir la véritable vie, non la vie de ce monde 
toute asservie aux passions les plus diverses et où la pensée profane 
elle-même ne découvre pas le vrai bonheur, mais la vraie vie qui 
consiste à connaître Dieu et à aimer son culte, à se contenter du né- 
cessaire, à se dévouer aux autres et au bien commun, à estimer que 
l’on vit d'autant plus pour soi que l’on vit davantage pour les 
autres, « à imiter Dieu qui nous sert non pas seulement dans l’in- 
timité de notre âme, mais à l’extérieur (78 BC). Ici un passage qui 
évoqué un développement analogue de la Contemplation ad amo- 
ren de saint Ignace mais avec encore plus de vigueur et de hardiesse 
dans l'expression : 


« Servire omnibus, formam servit sustinere eum Domino, qui 
nobis praeter ministerium quod interius continetur, quotidie servit. 
in mundo, producendo solem, emittendo lucem, pluvias infundendo, 
tempora variando, fruges vel gignendo vel maturando. Nobis enim 
in totius creaturae facie vel ubertate deservit quoniam pro nobis 
cuncta generavit » (2). 


Ceci pour notre vie extérieure. Il faut aller plus avant et se pré- 
occuper de la vie intérieure qui consiste dans la connaissance des 
choses divines, non des secrets de ce monde, sans utilité pour l’âme, 
ai importance aux yeux de Dieu, mais dans les saines pensées qui 
nous font admirer le Créateur à l'occasion de sa créature et nous 
identifient en quelque mesure avec lui, nous font participer à son 
éternité, dominer la créature et non la servir, répudier les données 


(2) 78 C. Cf. Contemplatio ad amorem Exerc. spirit. n. 236 : Consi- 
derare quomodo Deus operatur et laborat in omnibus rebus creatis super 
faciem terrae, id est habet se ad modum laborantis, ut in caelis, ele- 
mentis, plantis, fructibus, gregibus, etc, dan do esse, conservando, do- 
nando vegetationem et sensum. 
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de la philosophie profane pour nous en tenir à la création ex nihilo, 
reconnaître en elle l’œuvre souveraine du Verbe, qui, parmi tant de 
choses préparées pour être la possession de l’homme, n’a voulu qu’en 
celui-ci mettre la marque de son image. C’est à charge, — et c’est là 
le premier devoir de la vraie vie, — de reconnaître son véritable au- 
teur et de ne rendre qu'à lui ses hommages. Quelle belle pensée et 
pleine de vie que de songer à cette prédilection de Dieu pour l’hom- 
me. Il l’a fait de ses mains, à l’aide d’une matière vile, pour bien 
montrer en l’exaltant au-dessus du reste de la création qu’il tenait de 
Lui tout ce qu'il était et devenait par là même comme un élément 
nouveau intermédiaire entre Dieu et le monde, unissant en lui 
l'élément vil dont il a été formé et cette magnificence que lui con- 
fère la ressemblance avec Dieu, dont l’ensemble même de sa cons- 
truction, corps et âme, présente un si magnifique spectacle : en vue 
évidemment de la future incarnation du Fils de Dieu qui, à la fin 
des temps, viendrait revêtir ce corps pour nous racheter (78 D- 
80 D). 

Envieux de ce paradis, le démon est venu empoisonner de son 
venin les premiers hommes, semer la division dans la nature hu- 
maine si parfaite, opposer en nous deux volontés, celle de la chair 
et celle de l’esprit (80 D-81 A). 

Notre Créateur cependant, tout en maudissant le crime et les cri- 
minels comme ils le méritent, a montré sans retard « mysterium 
nostrae salutis ut pius pastor ». il convenait que, dès que la mort ap- 
paraissait, fût aussi connu le mystère de notre salut. Bien avant la 
prédiction par Isaïe de la Vierge Mère et même celle faite à Abra- 
ham, car c'était déjà presque trop tard, alors que tant de ( milliers 
de patriarches » paraissaient morts sans espérance — commentau- 
raient-ils possédé la vie, sans l'espoir en la venue du Seigneur? et 
d’où cet espoir sinon de la promesse? — il fallait que la vraie sagesse 
marquât sa supériorité sur l’astuce de la bête, affirmât que celle-ci 
ne pouvait mettre définitivement en échec le plan divin et proclamât 


ouvertement devant tous qu'elle avait la volonté et la puissance au 


service de son amour. Le fait que c’est au moment même où la chute 
vient de s’accomplir que Dieu fait connaître sa volonté de miséri- 
corde rend encore plus évident et plus précieux son amour. Quelle 
différence avec les juges terrestres d’autant plus portés à la sévérité 
qu'ils se sentent plus au-dessus de la faiblesse commune! (81 A- 
82 B). 

En rappelant ainsi comment, dès le premier instant, Dieu a 
voulu manifester les richesses de sa miséricorde et faire connaître le 
mystère, ignoré des anges eux-mêmes, qui devait s’accomplir à la 
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fin des temps, l’auteur insiste avant tout sur le rôle réservé à la 
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femme, c’est-à-dire non point à Eve mais à Marie, dans cette œu- 
vre de salut, c’est elle qui doit écraser la tête du serpent. Il s’attarde 
longuement sur le sujet pour montrer que, seule, la conception vir- 
ginale répond à ce qui est ainsi affirmé dans la promesse initiale et 
ne peut se vérifier par suite qu’en Marie. C’est à ce propos qu’il traite 
de la virginité de Marie et, comme {’a excellemment montré le P. 
Madoz (3), tout en s’attardant longuement à exalter la prérogative 
unique de la conception virginale, s'inspirant trop facilement de 
Tertullien, il a la malencontreuse idée de niér catégoriquement 
l'existence de la virginité in partu (87 B-96 B). 

Puis, en un vigoureux raccourci, d’une trentaine de lignes, il ré- 
sume toute l’œuvre du Sauveur, depuis les débuts de la Genèse jus- 
qu’au jugement dernier dans la gloire du triomphe définitif, où ses 
saints lui seront intimement associés, comme ils le sont déjà. « Haec 
cogitate vixisse est, haec cogitatio pastus animae est, in haec relabi 
vel recurrere, cum Domino iungi est, et cum ipso per haec humi- 
liari est cum ipso pati, cum ipso mori et cum ipso etiam suscitari ». 

Ainsi va-t-il aborder la dernière partie de son sujet, celle qui lui 
tient le plus à cœur semble-t-il, la plus originale et pour nous la 
plus intéressante, à cause des détails historiques qu'il y introduit. 
en reconnaissant que ce sont des digressions (4). Il rappelle d’abord 
que le dogme de la résurrection est un objet de dérision de la part 
des païens mais qu’il rencontre beaucoup d'opposants aussi parmi 
les chrétiens, peu soucieux d’être assimilés au Christ remontant vers 
son Père. Quelle perspective cependant plus riante (86 C) pour nous 
que cette réunion du corps et de l’âme, cette cessation du divorce 
établi entre eux par la mort, cette transformalion glorieuse de ce 
corps de péché! Quoi de pareil dans l’enseignement même d’un 
Platon (87 AC) et combien Paul avait raison .de suivre sur ce point 
celai du Christ (87 CD)! Il s'applique à mettre en relief la résurrec- 
tion des justes et le nouveau vêtement de gloire qui leur sera donné, 
tissé de leurs mérites, et de ce qui l'accompagnera, « carnem sine 
terra, corpus sine doloris sensu, animam sine metu, vitam sine fine, 
aetatem sine tempore, lucem ’sine nocte, beatitudinem sine fine » 
Un chrétien ne peut se rassasier de ces pensées délectables, de ce 


(3) J. Mapoz, Vestigios de Tertulliano en la doctrina de la virginidad 
de Maria, en la carta « Ad amicum aegrotum de viro perfectc », Estudios 
ecclesiasticos, 1944, 18, 187-200. Je prie le R. P. Madoz vouloir bien agréer 
mes très vifs remerciements pour la communication de cet article impor- 
tant non seulement pour le sujet traité mais pour l’appréciation littéraire 
de l’anonyme, auteur de la lettre, et pour l'influence de Tertullien. 

(4) Cf. 92 À, 93 À, 94 C. 
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bonheur que nous vaut notre humaine parenté avec le Christ (89 
CD). Ge sera la tristesse pour les riches de ce siècle, les puissants 
ne cherchant ici-bas que les honneurs et la domination, les persé- 
cuteurs des chrétiens (5) de vie plus mortifiée (89 D 90 C). Il ne 
veut pas présentement accabler les malheureux : le temps viendra 
au jugement dernier quand les justes seront en sécurité dans la cer- 
titude de leur bonheur (go G-91 A). Il vaut mieux revenir à la pen- 
sée du ciel, à cette splendeur qu’il rayonne, à cette récompense qu'il 
offrira à tous ceux qui ici-bas ont souffert patiemment ; ils verront 
alors comparaître devant leur tribunal, chargés de chaînes comme 
des coupables, ceux qui les ont ici-bas méprisés, moqués. Les temps 
seront changés et les situations renversées à l'exemple de Lazare et 
du mauvais riche. Quel encouragement à dédaigner les satisfac- 


‘tions d’ici-bas et à perdre son âme pour la sauver éternellement 


(gr A-92 A)! 

L'auteur juge bon à ce propos de revenir pour le stigmatiser sur 
un état d’âme de certains dont il a connu la manifestation à l’occa- 
sion des miracles opérés à Milan alors que l’évêque Ambroise décou- 
vrit les corps des saints Gervais et Protais. « Pourquoi, disaient-ils, 
avoir attendu. si longtemps, pourquoi dés miracles si tardifs ? 
C'était l'écho des aceusations portées contre le Christ : (in qua po- 
testate haec facis ? ». C'était méconnaître que les saints déploient 
maintenant spirituellement, par la voie des miracles, cette puissance 
qu'étant dans la Chair ils avaient appliquée à la lutte et à la victoire 
contre leurs adversaires. Ces héritiers des juifs lui rappellent la vic- 
toire que lui-même, par la puissance divine, a remportée contre un 
juif blasphémateur du Christ en le réduisant à quia dans une cir- 
constance où des docteurs chrétiens n'avaient su que répondre : le 


juif se moquait d'eux en disant qu'il n’y avait pas de quoi se glori- 


fier des miracles que le Christ avait faits pendant sa vie, la résurrec- 
tion de Lazare par exemple, puisque leur Elisée quoique mort avait 
rendu la vie à un autre. Informé, notre auteur était venu prendre 
part à la discussion et n'avait pas eu de peine à lui fermer la bouche 
en lui faisant remarquer que, si la puissance d’Elisée avait été si 
grande, ilaurait dû d’abord la manifester en se ressuscitant lui- 
même. comme le Christ l'avait fait, comme au Calvaire l’y avaient 
ironiquement invité ses ennemis (92 D-94 C). Maïs il faut revenir 
aux adversaires des martyrs qui demandent d’où leur vient cette 
puissance. Tout a été prophétisé de ce qui arrive au christianisme 


2 
(5) L n’est pas clair si ce sont les moines au sens strict qui sont visés 
dans ce passage ou les ascètes vivant dans le monde (99 B). Valens 
avait ouvertement persécuté les moines d'Orient, 
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mais selon une admirable économie qui gradue cette connaissance 
depuis l'obscurité de la prophétie partielle, jusqu’à la plénitude de 
la vision non plus in aenigmate mais f'acie ad faciem (94 G 96 A). 
Dans une matière difficile qui n’a pas encore été traitée, il faut voir 
si quelque prophétie l’a annoncée, consulter au moins ceux que le 
Christ a honorés du baiser de sa bouche, si à leur tour ils daignent 
eux aussi vous admettre à leur baiser (96 AD). Or, Pierre lui même 
s’efface devant Jean à ce propos et justement Jean, dans l'Apoca- 
lypse, nous montre les saints demandant justice et recevant la pro- 
messe qu'après un peu de temps quand le nombre des martyrs sera 
complet, ils auront satisfaction. Non pas qu'ils veuillent la mort des 
persécuteurs peur lesquels, encore en vie, ils priaient, mais ils de- 
mandent le triomphe sur les forces du mal et les puissances des té- 
nèbres. Les vêtements nouveaux dont on les revêt, c’est la puissance 
sur les démons qu'ils vont pouvoir manifester ouvertement par les 
miracles, en attendant la suprême persécution qui clôturera défini- 
tivement le nombre des martyrs. C’est donc bien la puissance di- 
vine qui intervient ici accomplissant les promesses faites et permet- 
tant par là aux martyrs d’attendre en paix le plein jour dela victoire 
complète (97 A-100 D). Les martyrs ont manifesté leur puissance, 
en parfait accord à l'occasion d’Ambroise et non d’Auxence parce 
qu’Ambroise défendait la foi que l’arien Auxence blasphémait ; 
d'Italie d’ailleurs où avait dominé l’hérésie arienne et où il fallait 
d'abord témoigner de cette puissance, les martyrs étendront leur in- 
tervention partout, sans acception de personne, auprès des tombeaux. 
de tous les martyrs (100 D-ror B). 

L'auteur revient alors à son sujet essentiel /’hkomme parfait, en 
s'excusant de ces digressions car les problèmes sont nombreux et 
s'enchevêtrent mutuellement. Il établit sur les traces de Virgile, la 
noblesse de cette science qui cherche à connaître les causes des 
choses, mais les causes vraies, Dieu, le vrai Dieu dans son œuvre, à 
sa lumière, celte sagesse des élus opposée à la sottise du monde, que 
Dieu lui-même nous invite à rechercher. La sagesse mondaine est le 
fruit du péché et s’est développée tout au cours des siècles. C’est 
pour cela que Dieu a voulu que le Christ se fit homme et triomphât 
par la Croix. C’est en y adhérant que nous triompherons’à notre 
tour, par cette mort que nous aurons la vie, par cette science divine 
que nous réduirons à sa vrai figure la sottise de ce monde, en pos- 
sédant nous-même dans toute sa clarté la vie qui nous vient par 
Jésus-Christ triomphant des ténèbres de la mort (101 B-104 B). I fait 
allusion en terminant à sa maladie et recommande son âme aux 
prières de celui pour quiil a osé monter dans la chaire de Moyse avec 
présomption et n’a pas craint de s’étendre longuement sans souci 
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de soigner son style. S’il juge son ‘travail utile qu’il le communique 
avec discrétion (104 BD). 


* 
* 

Il y aurait évidemment un certain intérêt à pouvoir déterminer 
l'auteur de cette lettre remarqable et résoudre divers problèmes qui 
se posent à ce sujet. Peut-être l’ étude attentive de certains autres do- 
cuments pareils contenus dans ce même volume de pseudépigraphes 
hiéronymiens, qui a déjà fourni plus d'un résultat intéressant dans 
ce genre, permettra-t-elle plus de précision. Les formules préférées, 
des expressions particulières, les habitudes de style sont de précieux 
indices pour reconnaître un auteur mais, à en juger par de nom- 
breuses expériences (6), ils sont difficiles à manier. Aussi n’émet- 
trai-je pas une nouvelle hypothèse actuellement, Je veux simplement 

en terminant m’en tenir à ce qui apparaît certain. 

Et tout d’abord le titre est fallacieux : ad amieum aegrotum 
semble suggérer que cette lettre s’adresse au même correspondant 
que la lettre V précédente (30, 61-75), elle aussi, ad amicum aegro- 
tum et dont le contenu en effet s'adresse à un malade. Il est possi- 
ble que le correspondant soit le même maïs cette fois-ci ce n’est pas 
le correspondant qui est le malade, comme l'indique le titre, mais 
Pauteur même de la lettre. Il le dit expressément au début et à la 
fin et au début du dernier paragraphe, il explique qu’il a du soigner 
son corps, au détriment de la vigueur de son âme. Il a d’abord 
tout un développement assez amphigourique maïs dont il ressort 
clairement que, tombé malade, l’auteur n’a pu, comme précédem- 
ment, profiter des secours de son ami, dont il est maintenant très 
éloigné. Il a eu recours à la médecine profane et a soigné ainsi 
l’homme extérieur au détriment de l’homme intérieur (7). On peut 


(6) L'utilisation par exemple du concept de vie est, comme on l’a vu, 
tout à fait caractéristique de cet auteur. 

(7) Corpusculo adhibui palpamenta quod si neglegerem anima plus 
valeret quae tunc infirmatur cum exterius roboratur (n. 21, 104 BC). Cf. 
début 75 CD : « Denique ut omnem stullitiqam meam diligentius reco- 
gnoscas, etiam stomachum meum post illud susceptum ceratum tuum te 
absente curavi a quo peius mereor pati, cui post sanctum ministerium 
tuum et angelicam servitutem manus intuli medicorum, quasi propheta 
non essel in Israël ; 76 À : corpusculum curavi cum anima langueret ; hu- 
manis subveni cum divina laborarent ». Il avait dit plus haut (75 D) : « Tu 
me enim curiam feceras prophetarum ». On peut se demander s’il ne 
s'agit pas de secours spirituel et si le ceratum est à prendre au sens 
propre ou au sens figuré, car il envisage les soins médicaux auxquels il 
à eu recours en l’absence de son ami, comme «destructionem sancti con- 
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dès lors se demander si c’est bien le même auteur qui a éciat Les 
deux lettres. La première est plus soignée, la seconde plus néeligée, 
toutes les deux cependant trahissent une culture classique assez 
poussée, se préoccupant du eursus, plus marqué d'ailleurs dans la 
première, sont familiers avec le concept de vie. Dans les deux lettres 
se trouve employée une expression assez rare :./requentaius, COMme 
substantif, au sens de fréquence. (8). Il n’y a donc pas, semble-t-il, 
d’objection décisive à l'identité d'auteur. D'autre part la lettre VII, 
qui suit immédiatement. fait allusion au Vérum perfeetum mais il 
faudrait pousser l'étude du style plus à fond pour arriver à des con- 
clusions fermes, sur la parenté de ces trois lettres (9). 

Plus solides sont les conclusions concernant la date. La manière 
dont il est parlé des miracles des martyrs, indique nettement quel'on 
estericoreau début des manifestations qui marquentla fin du IVesiècle; 
le transfert triomphal à travers l'Occident des reliques de saintEtienne 
n’a pas encore eu lieu, ni même les attaques de Vigilance contre le 
culte des saints. Du moins les idées auxquelles s'attaque l’anonyme 
ne coïncident pas avec celles que combat saint Jérôme. L'année 397 
est celle de la mort de S. Ambroise. La manière dont l’auteur parle 
de ce dernier tout en supposant un certain temps écoulé depuis l’in- 
vention des saints Gervais et Protais, laisse supposer qu'Ambroise 
est encore en vie. C’est la même époque, c'est-à-dire les environs de 
390 que suppose, comme l’a fait à bon droit remarquer le P. Madoz, 
la manière de traiter de la virginité de Marie, qui à ce moment était 


tra me operis tui omnis stullitiae senatus ingrediens, quadruplici forma 
mecum agit ». : 

(8) Frequentatus : ep. V, 1,61 B; ep. VI, 21, 101 C. Le Thesaurus 
linguae latinae s. v. qui cite ces deux exemples de frequentatus, ne 
trouve à signaler en plus que le Ps. Rufin, in Oseam, 11, 7, PL, 21, 1012 
D : cunctis igitur delubris quorum frequentatu consueverat me asperare. 
Cependant il y a des détails de style pour la disposition des mots qui ne 
coïncident pas. Ainsi l’auteur de la lettre V à une prédilection marquée 
pour l’hyperbate, qu’on ne retrouve pas dans la lettre VI mais qui se re- . 
marque dans la lettre VII. 

(9) Je crois cependant quu les trois lettres ont trois auteurs différents. 
Quant aux destinataires, celui de la lettre 5 est appelé frater (n. 6, 68 B: 
10, 74 C}, celui de la lettre 6 : fili dilectissime (n. 19,402 D); o fili(n. 21, 
104 B). L’aliusion à virum perfectum de la lettre 7 : « Ad amicum, de 
divina lege » se trouve, n. 1, 105 C. Cette lettre est attribuée à Pélage 
par M. de Plinval; Bellèrain avait déjà insisté sur la saveur pélagienne 
de certaines déclarations Vallarsi, se référant au ch. 85 de Gennade 
l’attribue à Fauste de Riez. Le Commentaire sur Osée est attribué à Ju- 
lien d’Eclane par Dom Morin, Tout cela serait à étudier de plus près. 

il $ 
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attaquée par Jovinien et amena à prendre position plus nette sur la 
virginité « in partu » (10). 

Quant au pays d'origine, faut-il, avec le P. Madoz, le chercher 
dans la Haute Italie pas loin de Milan? Une phrase, malheureuse- 
ment obscure de l’auteur, pourrait le faire penser, mais je n’oserais 
aller jusque-là (11). Pour le moment il paraît plus sûr de s’en tenir 
à des points d'interrogation. 

Je signalerai seulement en terminant pour les citations bibliques 
qu'elles sont étrangères à la Vulgate, comme celles des lettres V et 
VII (pour certains versets les deux versions coïncident). Quelques- 
unes sont particulièrement intéressantes. C’est ainsi qu’on ylit : Ipsa 
conteret caput tuum et tu eius observabis calcaneum. Surtout on re- 
trouve à propos de Luc I, 34, la variante que donne trois fois S, Am- 
broise et deux fois saint Jérôme : Quoniam virum non cocnovi. Il 
insiste longuement sur l’importance du ‘texte d’Isaïe 7, 14, tel qu'il 
le lit : « Ecce virgo IN urERo concipiet » et sur l’unicité de ce miracle 
d'une conception tout entière opérée 1n utero (12). 

Ferdinand CAvarLerA, SJ. 


(10) Cf. Mano, 0. L., p. 197-198 pour la date et le lieu d’origine. Il 
écrit : « con todas las reservas del caso » que la lettre « fué escrita en la 
region de Milän en los ultimos años del siglo IV ». 

(11) D’après le début de la lettre l’auteur est loin de son correspon- 
dant et aurait à supporter « difficillimi itineris laborem » pour le rejoin- 
dre. D’autre part, au n° 11 (94 AB), la phrase où il fait allusion à Milan 
est difficile à interpréter « Recitabant namque nobis iuæta positis quae 
divinis et beatissimis Gervasio et Protasio infidelitas stulta loquebatur ». 
I! semble donc qu’il n’ait pas lui-même entendu directement ces propos. 
Mais comment comprendre le nobis iuxta positis ? Par ailleurs dans son 
récit (/bid., n. 12, 93-94) de sa victoire sur le Juif, il s'oppose aux « pro- 
ceres nostri », ce qui ferait supposer qu'il est un simple particulier, un 
ascète peut-être. ‘ 

(2) Cf. Ep. VI, n. 6, 30, 82-85. Il y aurait une étude spéciale à faire 
à ce sujet pour laquelle ici la place nous manque. 
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1 y a 25 ans, le Père de Guibert publiait, dans la Revue d'Ascé- 
tique et de Mystique, un article intitulé : Humilité et vérilé (1). I y 
posait la question : comment les saints peuvent-ils être humbles ou, 
plus exactement, comment peuvent-ils s’humilier devant ceux qu'ils 
ne peuvent ignorer leur être inférieurs en beaucoup de points, et 
surtout en vertu? 

La réponse était tirée du sens aigu qu’ils ont et que Dieu se plaît 
à leur donner 


« de leurs propres misères et infidélités : la lumière concentrée 
sur ces misères et infidélités, bien réelles, même lorsqu'elles dispa- 
raissent aux regards ordinaires, devient si vive, si puissante, si pé- 
nétrante qu’elle absorbe l’âme tout entière, l’aveugle pour ainsi dire 
de son éclat, au point que cette âme n’aperçoit plus les défauts et 
fautes des autres » (2). 


Sans songer à reprendre la question ainsi posée et résolue, — 
pour associer à l'hommage rendu au Révérend Père Viller le cher 
disparu dont il fut toujours l’ami et le collaborateur, — on peut y 
donner une suite en se demandant quelles peuvent être ces misères 
et ces infidélités si réelles, dont les saints, même et surtout les plus 
saints, ont conscience et sont loujours prêts à s’accuser. 

La réponse, ici encore, ne saurait être que d’ordre très général 
et impersonnel. Nous la demanderons à saint Augustin et à saint 
Grégoire le Grand. 

Il 


Le premier s'occupe de cette question dans sa lettre 167 à saint 
JÉRÔME sur la parole de saint Jacques (2, 10) : « Quicumque enim 


totam legem servaverit offendat aulem in uno, factus est omnium. 


reus ». Ge texte paraît imposer le dilemne suivant : ou il exisie des 
hommes impeccabies, ou il n’est personne qui, pour avoir violé l’un 
ou l’autre précepte, ne soit coupable de tous. Or, il n’est pas d’hom- 
me impeccable. Saint Jean (1 Jean 1, 8) l’exclut expressément : « Si 


HP" M192%, p. 217-939, 
(2) Loco cit., p. 227-228. 
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diterimus quia peccatum non habemus, nos ipsi decipimus el verilas 
in nobis non est»; et saint Augustin trouve là la preuve que per- 
sonne ne saurait se dire « sine aliquo peccato, sine aliquo vitio », 
c’est-à dire dégagé de tout principe ou de toute racine de péché, car 
c’est là le sens auquel saint Augustin entend le mot de vice : « quis 
ergo sine aliquo vilio, id est fomite quodam, vel quasi radice pec- 
cali » (3). Et, sans doute, ce sens là n’est-il pas à exclure de la pen- 
sée de saint Jean : il rendrait aussi facile à comprendre que les 
saints se déclarent et s’estiment pécheurs ; il leur suffirait pour cela 
de constater la persistance en eux de la concupiscence naturelle à 
l’homme et déchaïînée en tous par le péché originel. Mais ce n'est 
pas précisément en ce sens que saint Jean parle de la présence du 
péché en nous. Sa pensée va plus loin ; celle de saint AUGUSTIN aussi 
d’ailleurs. Celui-ci en particulier, entend bien que, dans les saints 
comme en tous, cette concupiscence entraîne parfois à des offenses 
actuelles. « 1n mullis offendimus omnes », ajoute-t-il pour compléter 
sa pensée. Et puisque cette parole est de l’apôtre saint Jacques 
(3, 2), il s'ensuit que même les plus saints se rendent coupables de 
nombreuses fautes. 

Mais alors, s’il est vrai que « qui offendit in uno, faclus est om- 
nium reus », où sont donc les saints ? Puisqu'ils se disent pécheurs, 
c'est donc qu'ils sont totalement dépourvus de vertu. Ainsi pourrait 
raisonner quelqu'un, et c’est pour prévenir cette impression que 
saint Augustin va s'expliquer sur la coexistence, dans l’âme, du 
péché, de certains péchés tout au moins, et de la vertu, de la sagesse, 
de la charité (4). 

Cette coexistence, les stoïciens en excluent l'hypothèse. Seul, 
pour eux, est vraiment sage, celui qui s’est complètement dégagé de 
toute défaillance morale. La sagesse est un absolu qui ne se divise 
pas. On la possède tout entière ou l’on en est totalement dépourvu. 
Avoir à faire effort pour l’acquérir prouve qu’on ne la possède pas 
encore. Aussi longtemps que l’on progresse, que l’on a à progresser 
pour y atteindre, on se flatterait vainement d'y être parvenu. Il en 
est de la sagesse comme de l’air auquel aspire un noyé. Peu im- 
porte la distance qui en sépare. En ce sens, tous les péchés sont 
égaux : ils mettent en dehors, en-dessous de la règle. Il en est 
d’eux comme de l’eau qui empêche le noyé de respirer. L’épaisseur 
de la couche qui le sépare de l’air libre n’y fait rien : qu’elle soit 


(3) Epist. 167, IL, 10, PL 33, 737 ; CSEL, t. 44, p. 597., 
(4) « Absit ut quisquam fidelis existimet tot milia servorum Christi, 
qui veraciter dicunt se habere peccatum..., nullam habere virtutem » 
(Ibidem, 11, PL 737; GSEL, p. 598). 
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de plusieurs « stades », d’une « palme » ou d'un « doigt », elle 
asphyxie également. De même pour le péché : quelle qu ’en soit la 
nature, il suffit de sa présence pour que l’homme reste totalement 
privé de sagesse (5). 

Cette conception, saint Augustin l’écarte résolument. Déclarer 
que tous les péchés sont égaux, c’est aller « contra omnem sensum 
generis humani » (6). De plus, la comparaison du noyé et du pécheur 
s'accorde mal avec l'autorité de l'Ecriture. Pour autant qu'on peut 
s'aider ici d’analogies, il y aurait plutôt à parler des ténèbres à pro- 
pos de la sottise ou du vice, et de la lumière à propos de la vertu ou 
de la sagesse (7). 

Tandis que le noyé ne commence à respirer que lorsqu'il émerge 
hors de l’eau et qu’il le fait dès lors à pleins poumons, il en est du 
pécheur comme de l’homme qui passe des ténèbres à la lumière : il 
commence à en jouir dès qu’il marche vers elle. Ce n’est pas encore 
pour lui le grand jour, mais, comme lorsqu'on sort d’une caverne 
obscure, il lui suffit de s’en approcher pour en être éclairé; et cette 
clarté va toujours croissant à mesure qu'il progresse vers la sor- 
tie (8). Le jour dans lequel il marche déjà vient de la lumière vers 
laquelle il s’avance, mais ce qui lui reste encore d’obscurité tient 
aux ténèbres dont il se dégage (9). 

Voilà, poursuit saint Augustin, l’image des divers degrés de jus- 
tice qui se trouvent parmi les saints. Tous vivent de la foi; tous 
sont revêtus de justice ; mais les uns, plus, les autres moins et au- 
cun d’eux cependant n'est sans péché. L'un en a plus et l’autre 
moins ; le meilleur est celui qui en a le moins (10). Mais c’est cette 
absence en tous d’un certain degré de justice qui explique la coexis- 
tence dans leur âme du péché en même temps que de la vertu, de la 
justice, de la sainteté. 

Car le péché, qu'il soit plus ou moins grave, est toujours un 


(5) Ibidem, 12, PL 738; CSEL, p. 599-601. 

(6) Ibidem, Il, 4, PL 735; CSEL, p. 592. 

(7) Ibidem, II, 13, PL 738 ; CSEL, p. 600. 

(8) « Sicut de tenebris in lucem procedens, paulatim progrediendo 
illuminatur. Quod donec plenissime fiat, jam eum tamen dicimus tan- 
quam de abditissima spelunca egredientem, vicinia lucis afflatum, tanto 
magis, quanto magis propinquat egressui » (Zbidem, et p. 600-601). 

(9) « Illud quod in eo lucet, sit utique ex lumine quo progreditur ; 
illud autem quod adhuc obscurum est, sit ex tenebris unde egreditur » 
(Ibidem, et p. 601). 

(10) « Induti sunt sancti justitia, alius magis, alius minus; et nemo hic 
vivit sine peccato, et hoc alius magis, alius minus; optimus autem est, 
qui minimum » (/bidem). 
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manque de charité, un manque de cette charité qui est la plénitude 
de la loi. Or, cette charité, qui peut faire complètement défaut («in 
aliis nulla est »), peut aussi être possédée à des degrés divers. Plus 
grande chez les uns, moindre chez les autres, elle n’est cependant, 
en ce monde, possédée daris toute sa plénitude par personne (11). 
Aussi longtemps donc que l’homme vit sur terre, cette charité reste 
susceptible d'accroissement. Mais, dire qu'il y a lieu à progrès, 
c'est dire qu'il y a encore manque, défaut, et donc, aussi long- 
temps qu'il y a lieù pour quelqu'un à un progrès dans la charité, 
il reste chez lui quelque chose du péché, du vice : « Quamdiu autem 
augert potest, profecto illud quod minus est quam debet, ex vitio est». 

Ainsi entendu, par conséquent, le péché ne saurait faire défaut 
chez personne, et, comme le dit saint Jean, nous serions dans l’er- 
reur et nous nous ferions illusion à nous-mêmes si nous nous esti- 
mions sans péché. C’est pourquoi, il y a toujours lieu de demander 
à Dieu qu’il nous fasse remise de nos fautes. Comme le dit saint 
Jacques : & in mullis offendimus omnes ». Tous nous péchons et la 
différence est toute dans le degré de charité que nous possédons ou 
plutôt qui nous manque. Celui-là est plus pécheur chez qui est 
moindre la charité envers Dieu et le prochain; celui-là l’est moins 
qui l'emporte en charité. Plus, en un mot, l’on se trouve dépourvu 
de charité, plus on est plein d’iniquité; nous ne serons parfaits 
en charité que quand il ne restera plus rien en nous de cette infir- 
mité (ra). 

Telle est donc, d’après saint Augustin, la raison pour laquelle 
les saints peuvent.en toute vérité se confesser pécheurs : quelque 
réelle que soit en eux la charité, la sagesse, la vert Ja justice, elle 
y demeure, imparfaite, incomplète, et il n’en faut pas davantage 
pour qu’ils puissent parler et qu'on puisse parler à leur sujet de 
vice ou de péché. Il ne s'ensuit nullement qu’à les entendre s’accuser 
d’être pécheurs, on doive les estimer dépourvus de toute vertu. Ils 
con fessent seulement ce qui est la condition commune de l’huma- 
nité : aussi longtemps que l’on pérégrine en ce monde, il reste de la 
charité à acquérir. C’est donc qu’on en est encore partiellement dé- 
pourvu et la claire vue de ce manque à aimer comme il le faudrait 
est ce qui pousse les saints à se reconnaître coupables. 


è 

(41) «In ailis major, in aliis minor, in aliis nulla est ; pleniseima vero 
quae jam non possit augeri, quam diu hic homo vivit, in nemine » (Jbc- 
dem, 1V, 15, PL 739 ; CSEL, p. 602). 

(12) « Tanto itaque plenior iniquitatis, quanto inanior charitatis. Et 
tunc perfectissimus in charitate, quando nihil restat ex.infirmitate » (Jbi- 
dem, V, 17, PL 740 ; CSEL, p. 605). 
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Comme tous les hommes, ils sont en défaut par rapport à la 
charité. Mais ce qui leur est propre, c’est de discerner mieux la per- 
fection de la charité à atteindre : ils sont plus sensibles à la distance 
qui les sépare, et voilà le « vice », le « péché » qu'ils se reprochent. 
C’est la persistance en eux, la manifestation de ce principe, de cette 
« racine de péché », que saint Augustin appelle, ici « fomes peccali » 
et qu'ailleurs, en l'opposant pareillement à la charité, il see 
« cupidité ». 

Toute la morale de l’Écriture, dit-il dans le De doctrina ne 
liana, se ramène à cette opposition : « Non autem praecipil... nisi 
charilalem, nec culpat nisi cupiditatem ; et eo modo informat mores 
hominum » (13). Ces deux mots, en effet, résument pour lui les 
deux mouvements de l’âme, entre lesquels tout homme est appelé à à 
se débattre. 

L'an porte à jouir de Dieu pour lui-même et de soi ou de son 
prochain en vue de Dieu; l’autre à jouir de-soi et de tout ce qui 
existe autrement que pour Dieu (14). C’est de ce dernier que vien- 
nent tous les péchés. Les uns, que l’on appelle des « flagilia », pro- 
cèdent de la cupidité, qui porte à abuser de soi-même, de son âme 
et de son corps ; les autres, que l’on appelle des « facinora », procè- 
dent de la cupidité, qui fait nuire à autrui (15). La vertu, par contre, 
ou la sainteté consiste toute soit à entretenir et à renforcer la cha- 
rité, soit à combattre et à éteindre la cupidité; et les enseignements 
comme les récits de l'Écriture tendent tous à nous engager dans 
cette voie : « Omnia haec ad eamdem charitatem nutriendam atque 
corroborandam, el cupiditatem vincendam alque exstinguendam 
valent » (16). Plus, en effet, se restreint le règne de la cupidité, plus 
celui de la charité s'accroît : « Quanto aulem magis regnum cupidita- 
lis destruitur, lanto charitatis augetur » (17). Seulement, saint Au- 
gustin nous l'a dit, cet accroissement de la charité ne saurait jamais 
être tel en ce monde qu'il arrive à éteindre complètement l’empire 
de la cupidité. Jusque chez les saints, il persiste, et c’est d’en éprou- 
ver le pouvoir en eux qui les fait gémir et se proclamer pécheurs. 

(13) Livre 3, .ch.40, 15", PL 34; 74: 

(14) « Charitatem voco motum animi ad fruendum Deo propter ipsum, 
et se atque proximo propter Deum; cupiditatem autem, motum animi 
ad fruendum ge et proximo et quolibet corpore non propter Deum » (1bi- 
dem, 16, PL 72), 

(15) « Quod autem agit indomita cupiditas ad corrumpendum animum 
et corpus suum, flagitfurn vocatur ; quod autem agit ut alteri noceat faci- 
nus dicitur » (Übidem). 

(16) Zbidem, 15, PL 71-72. 

(17) Ibidem, 16, PL 72, 
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Alors même qu'ils s'appliquent et réussissent à les réprimer, ils souf- 
frent.étils s’en veulent d’éprouver cette opposition à l'élan de leur 
âme vers Dieu. 


Il 


La réponse ainsi faite à notre question porte bien la marque du 
génie de saint Augustin. Elle va au fond du problème posé. En met- 
tant à nu la racine du péché qui, malgré les efforts faits pour la 
mortifier, reste toujours vivace, elle explique que les saints s'humi- 
lient et à la fois s'accusent d’en éprouver encore les effets. 

La réponse de saint GRÉGOIRE est la même ; mais, plus analytique 
ou plus psychologique, elle fait encore mieux comprendre cet em- 
pressement des saints à se proclamer pécheurs. On y reconnaît le 
fruit d’une introspection très attentive et sans doute aussi le fruit 
d’une longue pratique de la direction spirituelle. 

Cette direction tend toute à obtenir de l’âme qu'elle se dégage 
du péché pour parvenir à la contemplation des réalités divines. 
C’est à chaque pas que saint Grégoire trouve dans l’Écriture une 
occasion de rappeler la nécessité de ce travail de purification. Les 
métaphores les plus diverses et les plus inattendues lui servent à 
dénoncer le mal du péché et à enseigner la tactique à suivre pour 
en triompher. 

Pour lui aussi la source en est dans la cupidité. Le péché consiste 
dans la recherche des satisfactions terrestres. 11 aveugle l’intelli- 
gence. Absorbée par l’intérieur, elle en perd le sens des réalités in- 
rieures et invisibles qu'elle avait pu voir (18). Le pécheur est un 
affamé de jouissances. Les voulant immédiates, il se jette sur celles 
que lui offre la vie présente et il ressemble par là à l'homme dont 
parle Ézéchiel et qui mord à un raisin encore vert (19). Aussi lui 
arrive-t-il également d’avoir les dents agacées : il ne peut plus sa- 
vourer les choses spirituelles, c’est-à-dire qu’il ne peut plus les com- 
prendre (20). Repue de péché, en un mot, l'âme ne peut plus man- 


(18) « Juxta mensuram uniuscujusque peccati intelligentiae caecitas 
generatur in sensibus, et secundum quod quisque egit exterius, in eo 
obstupescit quod de internis atque invisibilibus intelligere potuit » (Moral., 
XI, 33, 45 ; PL 75, 973 c). 

(19) « Quid namque uva acerba nisi peccatum est? Quisquis enim 
praesentis vitae delectationibus satiari desiderat quasi che ante tem- 
pus comedere festinat » (1bidem, 973 d). 

(20) « Dentes ejus obstupescunt, quia qui praesentis mundi delecta- 
tione pascitur, interni ejus sensus ligantur, ut jam spiritualia mandere, 
id est intelligere nequeant » (Ihidem, 973-974). 
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ger le pain de justice : l'habitude du péché la rend incapable de 
goûter la saveur intime de la vertu (21). ‘« 

Plus brièvement et sous le couvert d’une autre métaphore, la 
même idée se trouve exprimée dans une des bomélies sur Ezéchiel. 


«Le genre humain porte le poids des péchés qu'il commet : 
« Grave sibi est ex peccalis, quae el perpelral el portal ». Car tout 
péché alourdit l’âme et l’empêche de s'élever vers les réalités supé- 
rieures : « Omne enim peccalum grave est, quia non LOPNPHEENERES 
ad sublimia levart » (22). 


Il ne s'ensuit pas que tous les péchés soient graves au sens mo- 
ral et juridique du mot. Saint Grégoire marque fortement la diflé- 
rence des péchés mortels et des péchés véniels; mais il voitle mal 
que font aux âmes les fautes légères. Il en est d’elles comme des 
soldats, comme de la valetaille, auxquels les chefs d’une armée 
abandonnent une ville prise d'assaut. Ce sont eux qui s’y livrent 
aux pires excès (23). De même, dans les âmes, ces € imporlunae vi- 
liorum multitudines », que saint Grégoire montre aux ordres des sept 
péchés capitaux. Ils y préparent le triomphe de la grande reine de 
l’armée qu'est la superbe, l’orgueil. 

Aussi les saints s’inquiètent-ils de ne pas les laisser s’insinuer 
en eux. Si leur premier soin est de se garder du mal, le second est 
d'éviter la négligence dans le bien : « primo autem ne mala quae- 
libet, secundo vero loco considerat ne bona incaute faciat », car, le 
plus souvent, c'est du bien lui-même, faute d'attention, que naît 
le mal : « plerumque ex bonis per incuriae vilium mala hascuntur ». 
Le saint sait cela. Il sait qu'il lui suffirait de donner accès dans son 
âme à quelques fautes pour la voir envahie par une multitude d'ini- 
quités : € Perpendit etiam quae turba iniquitatum proruat, si mala 
ad se ingredi vel pauca permiltat » Voilà pourquoi il veille à ne pas 
laisser s’amoindrir sa ferveur : «vigilanter observat ne torpore 

rigescal » (24). 

C'est cette attention toujours en éveil qui explique que les saints 
découvrent en eux tant de mal. Ils se surprennent en faute jusque . 
dans l’accomplissement de leurs meilleures actions, car, en cette 


(21) « Dum peccato anima pascitur, panem justitiae edere non valet, 
quoniam ligati dentes, ex peccati consuetudine, justum quod intus sapit 
edere nequaquam possunt » (/bidem, 974 a). 

(22) In Ezechielem 1, 2, 6, PL 76, 797 cd. Le mot grave, ici, se doit 
entendre au sens de lourd ei non de moralement grave. Il est amené par 
l’idée de « plomb ». 

(23) Moral. XXXI, 45, 87-89, PL 76, 620-621. 

(24) Moral., XX XI, 44, 86, PL 620 ac. 
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vie, il n’est personne de si parfait qu'il arrive à s'acquitter de son 
devoir sans y commettre au moins quelque léger manquement : 
« Nullus in hac vita ita perfectus est, ut quamlibet Deo devotus sit, 
inter ipsa quantulümeumque pia vola non peccel » (25). Les apôtres 
eux-mêmes ont été sujets à cette infirmité de la nature humaine ; 
étant hommes, n'étant qu'hommes, ils étaient pécheurs. Malgré 
leur attachement au Maître, ils ne pouvaient pas être sans péché : 
« nec ipsi esse polerant sine peccalo qui adhaerebant coelesti magis- 
terio [var. magistro] ».(26). Seul l’a été celui qui n’est pas né du pé- 
ché : € nullus homo sine peccalo est, nisi ille qui in hunc mundum non 
venil ex peccalo » (27). 

Comme saint Augustin, par conséquent, c’est dans l’infirmité 
même de notre nature, dans la concupiscence déchaïînée par le 
péché d'Adam, que saint Grégoire découvre le principe de toutes 
les fautes que se reprochent les saints. Mais lui fait plus que dé- 
noncer ainsi le principe du péché. Il montre aussi comme le péché 
en dérive, et c'est en analysant le processus du péché qu'il nous fait 
saisir le point précis où les saints se surprennent en faute. 

Le péché, explique-t-il, a son point de.départ dans la pensée 
(cogitalio). Mais la pensée n’est pas le péché. Celui-ci ne commence, 
ne peut commencer qu’avec la delectatio consécutive à la pensée. En- 
core cette delectatio n'est-elle pas nécessairement coupable. Elle peut 
naître et se maintenir sans que celui qui l’éprouve y donne son con- 
sentement. Ainsi arrive-t-il, peut-il arriver, lorsque la pensée du pé- 
ché s’amorce dans l’âme par le dehors (per corporis fenestras). I 
peut se faire alors qu’on éprouve une délectation malgré soi. On a 
seulement fait preuve d’imprudence ou d’imprévoyance, mais l’âme 
mise ainsi en présence d’un objet propre à la solliciter, commence à 
en éprouver le désir : 


« Quisquis vero per has corporis fenestras incaute exterius respicit 
plerumque [entendez : parfois] in delectationem  peccati etiam 
nolens cadit ; atque obligatus desideriis, incipit velle quod noluit. 
Praeceps quippe anima dum ante non praevidet, ne incaute videat, 
quod concupiscat, caeca post, incipit desiderare quod vidit » (28). 


Toutefois, ce désir spontané n’est pas encore le péché. L'âme 
peut ne faire que le subir, comme :ïl lui arrive aussi de s’y laisser 


captiver. 


(25) Moral., XXXII, 3, 4, PL 636 a. 

(26) « Erant simpliciter homines, atque ideo peccatores » (In Evang. 
hom. 2, 30, PL 76, 1224 c). 

(27) Moral., XIE, 6, 9, PL 75, 990 c. 

(28) Moral., XXI, 2, 4, PL 76, 190 a, 
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« Aliud esse quod animus de tentatione carnis PATITUR, aliud 
vero cum per consensum delectationibus OBLIGATUR ». 


IL peut arriver en effet que l’âme, sollicitée par une pensée mau- 
vaise, se raidisse contre elle : « cogilatione prava. pulsatur, sed reni- 
tilur ». Mais il arrive aussi que, la pensée perverse conçue dans son 
esprit, elle en entretienne en elle même le désir : € cum perversum 
quid concipit, hoc intra semetipsum etiam per desiderium volvit ». 
Or c’est alors seulement que se contracte la souillure morale : 
« mentem nequaquam cogilatio immunda inquinat cum pulsat, sed 
cum hanc sihi per delectationem subjungat » (29). 

Cependant la distinction qu'ils’applique ainsi à maintenir entre la 
simple délectation et son acceptation volontaire n'empêche pas saint 
Grégoire de voir en elle non seulement un effet mais aussi un com- 
mencement du péché. Effet du péché, elle est en nous le poids de notre 
nature corrompue et de là vient qu'elle nous assaille malgré nous. 


« In cogitatione tangimur etiam nolentes, quia ut nonnumquam 
etillicita ad animum veniant, hoc utique in nobismetipsis ex buma- 
nitatis corruptibilis pondere habemus ». 

C'est là ce que saint Paul appelle «le péché », quand il recom- 
mande de ne pas le laisser « régner en notre corps mortel » (Rom. 
6, 12). Mais ne pas l'y laisser « régner » n’est point faire qu’il n’y 
« soit » ; en interdisant l’un, l’apôtre n'a pas entendu supprimer 
l’autre : « Peccaium quippe in mortali corpore nequaquam NON EssE, 
sed REGNARE prohibuit», car s’il est possible que le péché ne règne 
pas dans une chaïr corruptible, il n'est pas possible qu'il ne s’y 
trouve pas : &« Quia in carne corruplibili non regnare potest, sed 
NON ESSE n0n polesi ». 


Mais le péché ainsi entendu, pas plus qu'il ne saurait être com- 
plètement déraciné en nous, ne saurait y demeurer inactif. Il y est 
principe de tentation et, par conséquent de faute. Aussi serait-il vain 
d'espérer rester complètement à l’abri de son influence tant qu’on 
est en cette vie. Tout ce qu'on peut se promettre, c’est de ne pas le 
laisser régner dans son cœur et, lorsqu'il a réussi à insinuer quel- 
qu'un de ses désirs dans la trame de nos bonnes pensées, de ne pas 
l'y laisser prendre le dessus. 


« Ut appetitus illicitus et si plerumque bonis nostris cogitationi- 
bus occulte se quasi fur inserit, saltem si ingreditur, non domine- 
tur ». Ainsi se doit entendre la parole de Job: «Pepigi foedus.… ut ne 
cogitarem quidem de virgine ». Il n’a pas voulu dire que la pensée 
de la faute n’a jamais frôlé son esprit, mais qu’elle n'a pas réussi à 
y dominer : € Nequaquam vult intelligi quia ejus animum culpa in 
cogitatione non contigit, sed quia numquam hunc ex consensu su- 
peravit » (30). 


(29) Moral., XXI, 3, 7, PL 76, 192 bc. 
(30) 1bidem, 192 c-193 a. 
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Voilà, conclut saint Grégoire, ce que nous ne devons jamais 


oublier. Aussi longtemps que nous portons le poids d’une chair 


corruptible, nous ne saurions vivre sans qu'aucune délectation mau- 
vaise nous assaille. 

«Aliud estnolentem tangi, aliud consentientem animum perimi. » 
Mais, voilà, poursuit-il, ce qui rend les saints si vigilants : « Tanto 
vigilantiori se Circumspectione custodiunt, quanto se pulsari sinis- 
tris motibus vel transitoriae delectationis dedignantur » 31). 

Cependant, cette application des saints à se garder de ce qui est 
ou pourrait être pure inclination au péché invite à y regarder de 
plus près. Cette inclination elle-même, cette délectation qui, parfois 
au moins, résulte naturellement de la simple pensée, ne serait-elle 
pas déjà un commencement de péché ? Dans une lettre à saint Au- 
gustin de Cantorbéry (11° question), saint Grégoire l'invite à pousser 
jusque-là Fanalyse des mouvements de l’âme (32). 

Il importe souverainement, lui dit-il de distinguer entre la sug- 
gestion et la délectation, et entre la délectation elle-même et le con- 
sentement. Car si, malgré la suggestion, il ne surgit aucune délecta- 
tion, il n’y a absolument pas de péché : « peccatum omnimodo perpe- 
tralum non est ». 


Mais, il n’en est pas de même si la délectation surgit. Avec elle, 


c'est le péché qui commence à naître : 


« Cum vero caro delectari coeperit, {unc peccatum incipit 
nasci ». Ce qui ne veut pas dire qu’il y ait dès lors consentement à 
la délectation ; il arrive souvent, au contraire, que, malgré l'attrait 
exercé par la délectation sur la chair, l’âme cependant n’y consent 
pas : (Saepe contingit ut quod hoc malignus spiritus seminat in 
cogitatione, caro in delectationem trahat, nec tamen animus eidem 


delectationi consentiat ». Mais, comme nous l'avons déjà entendu 


expliquer à saint Grégoire, le péché a beau ne pas l'emporter, il n’en 
est pas moins en nous, et c’est en ce sens qu'avec la délectation il 
commence à s y manifester et à y produire ses effets. 

Aussi, la lettre à saint Augustin se termine-t-elle par cette con- 
clusion : la délectation charnelle est déjà un lien qui captive et 
assujettit l’âme. L'âme a beau la repousser ; elle se trouve si inti- 
mement unie à la chair qui l’éprouve, qu’elle aussi, et quoique mal- 


gré elle, s’en trouve affectée : 


« Cum caro sine anima delectari nequeat, ipse tamen animus 
carnis voluptatibus reluctans, in delectatione carnali aliquo modo 
ligatur invitus, ut ei ex ratione contradicat, nec consentiat, et 


tamen delectatione ligatus sit, sed ligatum se vehementer inge- 


miscat ». 


(31) Moral., XXI, 7, 12, PL 76-197 à. ; aa 
(32) P. Jarré, Regesta Pontificum romanorum, Lipsiae, 4885, t. 1, 
ne 4843 ; PL 77, 1198-1200 ; MGH, Epistolae I, p. 312-343. 


Mélanges Vuller 81 


178 P. GALTIER ii 


C'est à quoi faisait allusion saint Paul (Rom. 7, 28) lorsqu'il 
pärlait de la « loi du péché » l’entraînant malgré lui. S'il en eût été 
captif, remarque saint Grégoire, il ne se fût pas débattu contre elle ; 
mais, d’avoir à la combattre en lui-même prouvait qu'il en portait 
le joug. De même pour l’homme : combattant contre le péché pour 
ne pas en être captif, il ne réussit cependant pas à se dégager de 
son étreinte, si bien qu’on peut à la fois le dire libre et captif: 
« liber ex justitia quam diligit ; caplivus ex deleclatione quam portat 
invitus » (33). $ 

Saint Grégoire rejoint ici pleinement saint Augustin : dans sa 
lutte contre la délectation qu’il subit, l’homme souffre de se trouver 
ainsi en opposition avec la « justice ». 

IT 

La pensée des deux docteurs est donc la même. A défaut de fai- 
blesses morales plus caractérisées, ce dont gémissent et s’accusent 
les saints, c’est d’éprouver en eux-mêmes des inclinations, des dé- 
lectations contraires à leur amour de Dieu. Sans qu'ils les rendent 
proprement coupables, ces mouvements de leur nature corrompue 
leur apparaissent comme les mettant, comme tendant à les mettre 
en opposition avec Dieu, avec ce qu'il attend d’eux et ce qu'ils ont à 
cœur de lui donner. De là vient le mal qu'ils y découvrent. 

Et, comme, en eux, le regard de la conscience est d’autant plus 
vif que leur amour de Dieu est plus ardent et plus constamment en 
éveil, c'est dans tous les mouvements spontanés de la nature mau- 
vaise qu'ils aperçoivent cette opposition. Car ce qu’en a dit saint 
Grégoire nese vérifie pas seulement dans la délectation proprement 
charnelle ; l’analyse faite à son sujet vaut pour chacun des péchés 
capitaux auxquels se trouve en butte l'homme déchu. 

Saint Augustin le fait très exactement remarquer à propos de 
l'appétit du gain. 

La pensée se présente d’un profit illicite : elle plaît (delectat). I 
est injuste, mais il est gros, et cela plaît (deleclat). Cependant, on 
ne consent pas, et voilà la lutte engagée : l’insistance persiste et la 
délibération se prolonge. Qui l’emportera? La fraude, au mépris de 
la justice? C’est donc qu'il y aura défaite. La justice, qui fait mé- 
priser le gain ? C’est la victoire. Mais même le vainqueur. peut-on 
dire qu’il a’a pas éprouvé la séduction de l’argent? ou que la pensée 
du gain n’a produit sur lui aucune délectation ? Délectation surmon- 
table sans doute, délectation méprisable, délectation à laquelle il n’a 


pas consenti, mais contre laquelle il a eu à lutter. Car la délecta- 


tion ne va pas sans quelque impression : « inest tamen aliqua delec- 
lationis tilillatio » (34). æ 


(33) Ibidem, 1199 b-1200 b. 
(34) In ps. 148, 6, PL 37, 1860. 
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Il en est de même pour toutes les personnes et choses avec les- 
quelles nous nous trouvons en contact. Elles font impression sur 
nous. Le succès plaît, la louange caresse, la contradiction irrite. 
L'humiliation ou la défaite de l'adversaire réjouissent. Le repos, 
après la fatigue, produit une sensation de bien-être et une nourriture 
bien préparée flatte le goût. 

€ Tilillatio deleclationis » que tout cela ! Même surveillés, -conte- 
nus ou contrariés, ces attraits et ces répugnances exercent une pres- 
sion sur l'âme et les saints ne peuvent pas manquer de la subir. 
Sans être coupable par elle-même, cette pression peut produire, pro- 
duit facilement quelqu'une de ces délectations avec lesquelles, com- 
me le dit saint Grégoire, «le péché commence à naître ». Seul, 
l'homme qui est venu au monde en dehors de la voie du péché a 
échappé à cette condition de l’humaine nature. , 

La délectation du péché n’a pas mordu sur lui; « ejus mentem 
delectatio peccati non momordit ». Maître de son âme, il ne tolérait 
en lui aucune opposition; € nthil contradietionis in semetipso tolera- 
bat ». Mais tous les autres portent en eux le germe de combats à 
soutenir ; « in nobis ipsis gerimus unde certamina tloleremus » (35). 

Ces combats, les saints les connaissent, La «délectation du 
péché » a prise sur eux. Conscients d’être « mordus », ils se repro- 
chent comme un manque de vigilance ou de résolution d'y avoir été 
sensibles. Là où les autres ne voient que le libre jeu des forces na- 
turelles, eux discernent l'entrée én ac ion de cet ennemi dont saint 
Paul, ne pouvant empêcher qu'il habite en nous, invite du moins à 
ne pas l’y laisser régner. Dans ses impulsions ils voient comme une 
agression, comme une entreprise sur la paix de Dieu, comme un 
empiètement sur son domaine. Aussi, à en éprouver la poussée, leur 
semble-t-il l'avoir laissé prendre pied chez eux. De là leur empres- 
sement à se traiter d’orgueilleux, de sensuels, d'envieux, de pares- 
seux, de gourmands. 

« Si qua in se, écrit saint Grégoire, quamlibet leviter carnalia 
esse deprehendunt, haec in internis sensibus retractantes, vehe- 
menter in semetipsis insequuntur, afflictione se conterunt, magnis- 
que cruciatibus vel minima in se prava dijudicant, atque haec per 
paenitentiam damnant» (36). 

Cette réaction vigoureuse contre la moindre complaisance envers 
les impressions de la mauvaise nature ne dénote pas chez eux du 
scrupule. Elle n’est pas l’effet d’une imagination prenant plaisir à se 
créer des fantômes de fautes. Elle est la manifestation d’une fidélité 
attentive et résolue à ne se permettre aucune connivence avec les 
ennemis déclarés ou sournois du règne de Dieu dans leur âme. 

Rome. Paul Gazrier, S. J. 

(35) 1n Evang. hom. 1, 16, P1276,41435-cd; 

(36) Moral., XI, 33, 45, PL 75, 974 a, 


LE CHRIST ET LA PRIÈRE, SELON SAINT AUGUSTIN 
DANS LES COMMENTAIRES:SURS. JEAN 


Quelle que soit la date exacte de l’7n Joannis evcangelium, cet 
ouvrage, ainsi que l’/n epistolam Joannis ad Parthos, appartient 
cértainement aux quinze dernières années de la vie de saint Augus- 
tin (1). Dans la vie de l’évêque, du prédicateur, du directeur d’âmes, 
c’est la période où l’expérience, la réflexion, la prière doivent don- 
ner leurs meilleurs fruits. 

Ce n’est donc pas sans résultat qu'on interrogera le docteur d'Hip- 
pone, au cours de cette période, pour savoir ce qu'il enseigne sur la 
prière, cette parole que nous adressons à Dieu : oralto tua locutio 
est ad Deum ;.. quando oras, Deo loqueris (2). 

Son enseignement comporte-t-il une grande originalité par rap- 
port à celui de ses prédécesseurs ? Ce serait témérité de l’affirmer. 
Le christianisme, en effet, a su dès l’origine quelle était la vérité sur 
la prière, alors qu’il commençait à peine l’investigation des riches- 
ses de La Révélation; Origène, par exemple, n’avait-il pas déjà dit 
substantiellement tout ce que le christianisme sait de la prière, 
objet, destinataire, sens, conditions ? Origène encore a montré les 


(1) S. ZarB, Chronologia tractatuum S. Augustini in evangelium pri- 
mamque epistulam Joannis Apostoli, dans Angelicum, t. 10, 1933, p. 50 
svv. — M. LE Lanpais, Quatre mois de prédication de saint Augustin 
dans Recherches de science religieuse, t. 35, 1948, p. 226 svv. 

Pour la chronologie des autres ouvrages d’Augustin, voir : A. GoLp- 
BACHER, De epistularum ordine atque temporibus, CSEL, t. 58, 1939, p. 12. 
— Dom de BRuYNE, La chronologie de quelques sermons de saint Augus- 
tin dans Revue Bénédictine, t. 43, 1931, p. 185 ; Les anciennes collections 
et la chronologie des lettres de saint Augustin, ibidem, p. 284. — F. Ca- 
VALLERA, Notes chronologiques et hagiographiques sur quelques sermons 
de saint Augustin, dans Bulletin de litt. ecclés. de Toulouse, t. 34. 1930, 
p. 21 svv. — À. KunzeLmManN, Die Chronologie der Sermones des hl. Au- 
gustinus dans Miscellanea Agostiniana, Rome, 1931, t. 2, p. 417. —S. Zarp, 
Chronologia Enarrationum s. Augustini in psalmos dans Angelicum, 1935, 
1936, 1937, 1938, 1939, 1940, 1947, 1948. 

(2) En. in ps. 85, 7, PL 37, 1086. 
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deux mouvements de la prière, celui qui jette l'homme hors de lui- 
même vers Dieu, dans la contemplation, celui qui appelle Dieu vers 
l'homme, dans la demande (3). 

Cependant. il y a place pour un approfondissement nouveau et 
pour des précisions nouvelles. Comme Origène, saint Augustin re- 
connaît dans la prière le mouvement extatique et le mouvement 
d’introversion. Il recherche Dieu par la contemplation (4) et il im- 
plore son assistance dans la prière de demande. Mais en cette ma- 
tière il a été plus explicite que ses devanciers en terre d’Afrique (5) 
et sa doctrine nous paraît, sur ce point encore, plus complète que 
celle des Pères Grecs (6).: 


* 
* « 


Avec le sens du réel dont témoigne toute son œuvre, saint Au- 
gustin a noté l’enracinement de la prière dans la psychologie hu- 
maine. La prière naît dans l'expérience d’un désir. désir qui est 
lui-même l’expression d’une absence. Point de prière qui ne soit 
par conséquent le signe de quelque indigence (7). L'évêque pouvait 
parler en connaissance de cause, d’après le témoignage d’une expé- 
rience déjà longue (8) : qui n’est pas conscient de son insuffisance 
n'éprouve aucun désir ; il ne priera donc pas. 

C’est pourquoi, s’il est quelque part un vrai chrétien, celui-là 
connaîtra le saint désir (9), celui qui émeut A psalmiste pleurant et 
_ priant dans la nuit. 


(3) Cf, l'Éxhortation au martyre, PG 11. — Sur la doctrine de la 
prière chez Origène, E. BeTrencourT, Doctrina ascetica Origenis dans 
Studia Anselmiana, n° 16, 1945. — J. DaniéLou, Origène, Paris, 1948, 
p. 287 svv. 

(4) A. Cavyré, La contemplation augustinienne, Paris, 1927. 

(5) TEÉRTULLIEN, De oratione dominica, PL 1 et S. CyPRIEN, De ora- 
tione dominica, PL 4, très dépendant de Tertullien, font un commentaire 
sommaire du Notre Père. 

(6) Origène, Basile, Grégoire de Nysse, Cyrille de Jérusalem, Jean 
Chrysostome, Evagre le Pontique, Macaire l’'Egyptien, s'ils rencontrent 
le problème de la prière de demande, ou bien ne s’y attardent pas, ou ne 
l’étudient pas sous toutes ses formes. H. pu Manor fait une remarque 
analogue à propos de Cyrille d'Alexandrie, Dogme et spiritualité chez 
S. Cyrille d'Alexandrie, Paris, 1944, p. 413-416. 

(7) J 102, 3, 1897. — Les références à l’Zn Joannis Evangelium seront 
indiquées par la lettre J, celles de l’In epistolam Joannis ad Parthos par 
la lettre P; ces références renvoient à PL 35. $ 

(8) C. Morer, La vie de priére de saint Augustin d'après sa correspon- 
dance dans Revue d’Ascélique et de Mystique, 1947, p. 247-250. 

(9) P 4, 6, 2008-2009. 
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« 
« Chaque nuit, je pleurerai, je brûlerai du désir de la lumière. 
Le Seigneur voit mon désir, car, dit un autre psaume, devant toi est 
tout mon désir » (10). 


C’estencore le désir qui nous tend vers Dieu, alors que nous 
craignons de voir sa présence nous abandonner, quand nous sou- 


haitons l’embrasser (11). C’est le désir qui est aux sources de la 


charité, alors que lui manque le rassasiement de la vie bienheu- 
reuse, nondum in saturitate (12). Et le désir n’est-il pas déjà une 
prière? Le désir que vous avez de comprendre, dit saint Augustin à 
ses auditeurs dans un sermon de la même époque, est une prière à 
Dieu (13). Le désir supporte à tout le moins la prière ; aussi la durée 
du désir fait-elle la durée de la prière, comme l’expliquent à plu- 
sieurs reprises Sermones ou Enarrationes (ï4). Bien plus, c’est 
encore le désir, insatisfait par négligence ou inertie, devenu - re- 
mords, quiest peut-être au degré ie plus faible, mais réellement 
cependant, le dernier vestige de la prière en nos âmes (15). De cette 
dernière pensée, saint Augustin, vingt ans avant l’7Zn Joannis evan- 
gelium, faisait part aux solitaires de Tagaste et d Hipporne, mais on 
comprend facilement qu'il n’ait pas eu à la communiquer au public 
mêlé qui assi-tait à ses sermons. 

Cependant, dire que la prière vit du désir et commence avec 
lui n’est pas sans ambiguité L'évêque a soin de prévenir les équi- 
“voques. Le désir est, sans doute, la racine de la prière, mais le 
désir est chose humaine, trop humaine pour être suivi sans discer- 
nement. Tout désir n’est pas prière. Les Hébreux, au désert, reje- 
taient la manne devenue insipide, ils demandaient d’autres aliments 
mais : 


« Ce n’était pas chez les [sraélites une mince offense de Dieu que 
de répudier ce que donnait la Sagesse et de réclamer ce que voulait 
happer la concupiscence » (16). 


(10) J 34, 7, 1655. 

(11) P 9, 5, 2049. 

(12) Quae dilectio nunce est in desiderio nondum in saturitate : et ipso 
desiderio’ quodeumque petierimus in nomine Unigeniti Filii dat nobis 
Pater. J 86, 3, 1852. 

(13) Sermo 152, 1, PL 38, 820. 

(14) Desiderium semper orat, et si lingua taceat. Si semper desideras, 
semper oras. Quando dormitat oratio ? quando friguerit desiderium. Ser- 
mo 80, 7, PL 38, 498; cf. En. in ps. 37, 14, PL 36, 404: Ep. 130, 9, 18, 
PL 33, 501. 

(15) De div. quuest., 1, 2, 21, PL 40, 127.: 

(16) J 73,1, 1824. 
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Aïnsi arrive-t-il que l’homme’ naturel, humain, trop humain, 
nourrit le désir de ce qui ne convient point (17). Il lui faudra donc, 
s’il veut exercer le vrai et saint désir, amputer l'amour du monde, 
s’arracher à la demeure de ce siècle (18). Davantage encore, il 
faudra que l'homme commence à exécuter les préceptes de Dieu, 
dans la crainte que son désir dépourvu de sincérité ne devienne im- 
pudence (9). 

Ces réserves faites, il reste pourtant que le désir est à l’origine 
du mouvement qui nous ramène vers Dieu pour la béatitude de la 
vision, quando satiabitur in bonis desiderium nostrum (20). Tant 
que ce terme n’est pas atteint, le désir, aveu implicite de notre con- 
dition humiliée, fait monter la prière. Désir du secours divin (21), 
désir de guérison (22), désir de la purelé du cœur (23), désir de la 
foi (24), il faut toujours prier pour le combler. La vie éternelle, le 
salut que nous n'avons pas encore, il faut prier pour les obtenir (25). 
L'efficacité toujours aléatoire de la prédication, nous la deman- 
derons (26), comme nous avons à prier pour le retour des hérétiques 
à l'unité (27). 

Plus profond que ces.besoins fragmentaires, et source de ceux- 
ci, il en est un, consubstantiel à notre condition humaine, coexten- 
sif à tous les mouvements de l’homme (28), qui est notre humilia- 
tion permanente. le péché : humililas pertinet ad ecnfessionem 
qua confitemur nos peccatores esse (29). L’hérésie pélagienne, si 
contraire à son expérience, a obligé saint Augustin à prendre cons- 
cience plus que jamais de l'incroyable emprise du péché. L’7n 
Joannis evangelium en donne une formule éclatante et désormais 


(17) J 81, 4, 18#2. 

(18) P 4, 6, 2009. 

(19) 3 34,8, 1655. . .? 

(20) J 82, 3, 1897. 

(21 J 1,7, 1382. L 

(22) J 18, 11. 1542. 

(23) 3.57, 6, 1792. 

(24) J 53, 8, 1778. 

(25) J 40, 10, 1691 ; 41, 4, 1694. 

(26) J 29, 2, 1629. 

(27) J 6, 4, 1427 ; 6, 15, 1432 ; 7, 24, 1436 ; 13, 18, 1502. 

(28) Entre autres, ce texte 5 sermo 97, 19, 12, PL 38, 392, écrit vers 
410 : Paulo locutus sum quam debui, dixi aliquod quod non debui, risi 
plus quam debui, bibi amplius quam debui, comedi amplius quam debui.. 
— Pour la correspondance voir Morez, art, cité, p. 247-249, 

(29) P 1, 6, 1982, | 
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célèbre : Nemo habet de suo nisi mendacium et peccatum (30). En 
face de cette misère apparaît avec non moins de relief l'unique 
secours, Jésus-Christ, dont notre docteur répète avec prédilection 
le mot décisif : Sine me nihul potestis facere (31). Entre le vide 
de l’homme et la plénitude de Jésus-Christ, s'étend le désir, 
effort pour combler l’un par l’autre, quem debemus sitire in hac 
eremo (32). 

Ainsi, le désir, premier mouvement de la prière, est bien autre 
chose qu’un appétit d’avoir ou d’être; il l’est, sans doute, mais il 
est aussi connaissance de notre misère, c'est déjà l’humilité. Ce 
n’est pas seulement l’appel animal si. fréquent (33). Ces cris pure- 
ment instinctifs ne sont pas le gémissement de la prière, mais ceux 
des corbeaux. Qu'est ce à dire? Qui sunt corvoi? Qui sua quae- 
runt (34). La prière surgit là seulement où existe un désir fondé sur 
l’aveu de notre indigence : 


« Celui qui se connaît dans le tourment de la condition mor- 
telle » peut prier, mais non point « celui qui se trouve bien en ce 
monde, ou du moins qui croit s’y trouver bien, qui exulte dans 
l’allégresse des réalités charnelles, dans l’abondance des biens tem- 
porels » (35). 


Si le désir est le fondement de la priere, c’est qu’il est le premier 
acte de la conversion de l’homme vers Dieu, étant le premier acte de 
l'humilité : confessio hominis, humilitas hominis GE 

“A 

La tâche de l’évêque d'Hippone n’est pas seulement de faire 
l'analyse du cœur humain, mais d'enseigner ce qu'est, ce que doit 
être la prière authentiquement chrétienne. Dans le désir, surgi de 
notre indigence, on lisait une orientation surnaturelle : ce désir est 
saint, du moins PALIONS (87). Dans ce cas, la ASE va nous appa- 


(30) J 5, 1, 1414 ; cette formule est utilisée par le concile d'Orange en 
929, DENZINGEE, 195. | 

(31) J 81, 3, 1841 ; cette citation de Jean 15,3 est une de celles qui 
sont le plus fréquemment rappelées, et cela même dans le De spiritu el 
litiera, écrit au début de la querelle pélagienne et qui paraissait aux jan- 
sénistes de tendance bien pélagienne. 

(32) J 5, 1, 1414. 

(33) J 6, 9, 1496. 

(35 Zbidem. 

(35) J 6, 2, 1425 ; les mèmes pensées inspirent le concile de Car- 
thage en 418, DENZINGER 105, 107, 108; on sait quelle y fut l’influence 
d'Augustin. ñ 

(36; J 14, 5, 1504. 

(37) P 4, 6, 2008 ; cf. J 82, 3, 1897, où il s’agit du désir de la vision. 
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_raître comme une activité surnalturelle et, pour la saisir, il faut 


dépasser le plan de Res pour aborder l’ordre des réalités 
divines. 


Or, à ce niveau, le to est l'expression de la dilectio (38). Ces 
cris ponsse par l’âme, c’est la charité qui les provoque : 


«Mes frères, d’où vient que vous clamiez, que vous exultiez, que 


voussaimiez, sinon parce que là est l’ étincelle de la charité? » (89). 


Ces prières qui intercèédent pro sanctis, qu'est-ce donc, sinon la 
voix de l'Esprit, c'est-à-dire la charité qui est donnée par l’'Es- 
prit (40)? Et, dans un beau passage, saint Augustin donne le secret 
de la prière parfaite en même temps qu’il en indique la racine : 


carilas ipsa gemit, caritas ipsa orat (hi). La prière possède 


donc un principe situé en dehors et plus haut que toute nature, que 
tout désir de nature : elle prend sa source dans la charité (42). 

Mais laissons là les mots abstraits : ce serait affaiblir la signifi- 
cation chrétienne de la prière que de paraître la ramener à une acti- 
vité humaine. Sans doute, les mots caritas, dileetio sont néces- 
saires pour comprendre que la prière est en nous, sans être de 
nous. De qui est-il donc le gémissement de la prière ? Zpse enim ge- 
mitus columbae (43). La colombe, c’est le Saint Esprit, Dieu lui- 
même, sieut Dei Filius Deus, et Pater Deus ; « il gémit en nous, 
car il tire de nous des gémissements » (44). 

Si le Christ est, dans la pensée d’Augustin, le maître intérieur 
qui nous révèle la vérité (45), l'Esprit-Saint est notre maître d'orai- 
son, c’est lui qui nous enseigne à soupirer, à désirer la patrie, en 
nous apprenant que nous sommes pélerins (46). La prière de l’Es- 
prit provoque la nôtre, l’accompagne, la soutient (47), parce que 
l'Esprit est le diffuseur de la charité : 


« Il ne peut y avoir de charité sans l'Esprit de Dieu, car Paul 


(38) J 85, 3, 1852. 

(39) J 3, 21, 1405. 

(40) P 6, 8, 2024. 

(41) ee à 

(42) Sur le mêine sujet, voir En. in ps. 37, 14, PL 36, 404. Dans ce 
passage la charité est le RÉRIGIRE qui explique la possibilité de la prière 
continuelle. 

(43) J 6, 1, 1425. 

(44) J 6, 2, 1425. È É 

(45) Entre bien d’autres textes, J 90, 3, 1557 PR DS AB 
36, 478. 6 ‘ 

(46) J 6, 2, 1425 ; cf. Ep. ad por exp. 54, 

os J 74, ï, 1897. 
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s’écrie : la charité de Dieu est répandue dans nos cœurs par l’Esprit- 
Saint qui nous est donné » (48). 


Mais si la prière est en nous le murmure de la charité, le gémis- 
sement du Saint-Esprit, faut-il donc posséder la charité et le Saint- 
Esprit pour élever vers Dieu une vraie prière ? Le désir de celui qui 
n’a pas la charité, comment serait-il sanctum desiderium ? 

A cette dernière question, les commentaires sur saint Jean sem- 
blent imposer une réponse négative. Le désir qui fomente la prière 
est animé par la dilectio (49). On sait que ces textes, beaucoup plus 
tard, fourniront des arguments pour refuser au pécheur la possibi- 
lité de prier, le droit de le faire (50). 

Mais Augustin n’entendait alors en aucune façon résoudre le pro- 
blème de la prière du pécheur, problème qu'il ne posait pas. D'ail- 
leurs, les mots caritas, dilectio pouvaient bien s’accommoder de 
désigner les derniers vestiges d’une charité imparfaite. En tout cas, 
nous savons qu’en d’autres circonstances et auparavant, l’évêque 
d'Hippone attribuait à la foi l’origine de la prière : fides fundit ora- 
tionem (51). Dans une lettre écrite au temps où il compose les com- 
mentaires sur saint Jean (52), il affirme derechef que la foi forme la 
prière en nous : 


x 


« C’est la foi qui prie, la foi qui est donnée à celui qui ne prie 
pas, la foi sans laquelle, certes, il ne pourrait prier » (53). 


Or, le contexte montre qu’il ne s’agit point de la foi justi- 
fiante (54) Saint Augustin connaît donc l'existence d’une prière qui 
naît de la foi, sans la grâce sanctifiante, pour parler le langage de 
nos jours, mais il n’y fait pas allusion dans les commentaires sur 
saint Jean, situés tout entiers dans la perspective de la charité Seule 
est présentée la prière sous la forme la plus haute. Toute prière est, 
sans doute d'inspiration surnaturelle, nec [quisquam] sine spiritu 
orationtis oraturus, mais l’aide de l'Esprit est diverse selon qu’il 
habite ou non (55) en l’âme. 


(48) J 6, 10, 2096 ; 6, 8, 2024. 

(49) J 86. 3, 1852 ; 102 3, 1897: P 4, 6, 2008. 

(50) En particulier Pasquier Quesnel, DEnziNGEr, 1400, 1404, 1405, 
1406, 1409. 

(51) Sermo 115, 1, 1, PL 38, 655; le contexte montre qu il s’agit de 
la foi et pas seulement de Ja noie 

(9?) En 418; cf. GoLDBACHER, op. cit., p. 49. 

(53) Ep. 194, 10, PL 33, 877-878 ; cf. En. in ps. 141, 2, PL 37,,1834. 

(51) Ep. 194, 11, PL 33, 878; comparer avec sermo 115, 1, t, PL 88, 
655 ; En. in ps. 14, 2 ETS 1834. 

(35) Ep. 194, 18, PL 33, 880, 
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L'évêque a décrit dans la prière l’action personnelle du Saint- 
Esprit, dont notre esprit est comme le témoin avant d’être le colla- 
__ borateur, et si le Saint-Esprit est l’origine de la prière, il reste à dire 

que le Christ est le milieu vivant dans lequel subsiste la prière. Au- 
gustin s’y emploie, mais là encore très brièvement. 

On sait qu’il est impossible à la pensée augustinienne de conce- 
voir le Christ comme extérieur à ses membres et ses membres com- 
me extérieurs au Christ : unus tamen homo caput et membra (56). 
Tel est le principe général. À ce seul énoncé, on sait déjà que la 
prière chrétienne ne sera pas la prière d'une créature isolée, — et 
par conséquent impuissante, — en face du Transcendant. 

Plus précisément, le Christ prie en nous, puisque la prière est 
issue de la foi. Or, st fides in nobis, Christus in nobis (57). Si la 
prière est celle de l’homme intérieur, ne sera-ce pas encore une rai- 
son d'affirmer que notre prière est celle du Christ, car in interiore 
homine habitat Christus (58)? : 

La logique de ces affirmations devrait amener le prédicateur à dé- 
clarer : Christus orat in nobis. Persuadé de l'inclusion réciproque 
du Christ et des chrétiens, il en donne dans l’Zn epistolam Joannis 
une expression frappante, en prêtant au Christ ces paroles : 


« Je suis monté au ciel, maïs je suis encore en bas sur la terre. 
Ici je suis assis à la droite du Père ; là bas, j'ai encore faim, j'ai 
encore soif, je suis encofe pélerin... Voici que je suis encore en 
bas, moi qui monte au ‘ciel. Je monte, en effet, parce que je suis 
la tête, mon corps est encore en bas. Où donc? A travers toute la 
terre » (59). 


Et pourtant Augustin ne dit pas : Christus orat in nobis, mais 
reprenant le texte même de saint Jean : «Si vous demeurez en 
moi...» le prédicateur montre les chrétiens insérés dans le Christ 
et faisant ainsi lever de leur cœur les vrais désirs et la vraie prière. 


« Demeurant dans le Christ que peuvent-ils vouloir, sinon ce qui 
convient au Christ ? En demeurant dans le Sauveur, que peuvent-ils 
vouloir qui soit étranger au salut? » (60). 


’ 


(56) J'21, 9, 1569. 

(57).J49, 19,755, 

(58) J 18, 10, 1542 ; 111, 4, 1928. 

(59) Ascendi in coelum sed adhuc in terra jaceo : hic ad dexteram 
Patris sedeo ; ibi adhuce esurio et peregrinus sum... Ecce qua jaceo qui 
ascendo. Ascendo enim quia caput sum, jacet adhuc corpus meum Qua 
jacet? per totam terram. P 10, 9, 2061 ; cf. sur le mème sujet, E. MErsCH, 
Le corps mystique du Christ, t. 2, p. 62-138. 

(60) J 81, 4, 1842. 
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Bref, au lieu de regarder le Christ priant en nous, on nous mon- 
tre plutôt le chrétien priant dans le Christ (61). 

Sur ce point, d’ailleurs, le prédicateur passe rapidement et l'on 
pourrait douter de la fermeté de sa pensée, s’il ne l’avait présentée 


magnifiquement et avec clarté un peu auparayant dans une : 


enarratto : 


« Nous prions donc le Christ, nous prions par lui, en lui; et 
nous disons avec lui et il dit avec nous, nous disons en lui,'il diten 
nous la prière de ce psaume qui estintitulée prière de David » (62). 


Cette prière, ce sontles mots prononcés du haut de la croix : 
« Mon Dieu, mon Dieu, pourquoi m’avez-vous abandonné? » Sur les 
lèvres du Christ, elle est cussi la nôtre. Que personne doncne déclare : 
« Ce n’est pas le Christ qui parle ainsi », ou encore : « Ce n'est pas 
moi qui parle ainsi». Si l’on reconnaît appartenir au corps du 
Christ, il faut dire : et le Christ prie et moi aussi je prie avec lui 
cette prière. Nolx aliquid dicere sine illo et non dicit aliquid sine 
te (63). Et de même que le corps physique du Seigneur ruisselant 
du sang de l’agonie annonçait et contenait pour ainsi dire le mar- 
tyre de sou corps mystique, de même la prière du Christ annonce 
et contient la nôtre. 

Il n’y a, dans les commentaires sur saint Jean, aucune expres- 
sion de force égale. Dans quelques passages où est présentée la 
prière du Christ, elle est décrite comme prière pour nous et non pas 
prière en nous. Le Christ y exerce davantage les fonctions de sacer- 
dos que celles de caput nostrum (64). Et même quand le Christ est 
nommé caput nostrum, sa prière est encore celle de l'intercession : 
caput pro omnibus interpellet (65). 

Faut-il penser que l'auditoire carthaginois des Ænarrationes, 
plus intellectuel que les fidèles d'Hippone, pouvait tirer meilleur 
parti d'explications profondes (66)? Au contraire, à Hippone, le pré- 
dicateur cherchait peut-être moins à expliquer qu’à exhorter, diri- 
ger, élever. Quelle que soit l'hypothèse à retenir, le fait est là : Au- 


gustin s’est borné à indiquer rapidement que la prière du chrétien 


monte vers Dieu enveloppée dans la prière de son Maître. Ces quel- 
ques traits suffisaient à donner un contenu riche de réalité surnatu- 


(61) J 6, 1, 1495. | 

(62) En. in ps. 85, 1, PL 37, 1082 ; composée en 419, selon ZARB, dans 
Angelicum, 1937, p. 530-531. w 

(63) Ibidem. | 

(64) J 109, 5, 1919-1920 ; 411, 3, 1998. 

(65) P 1, 8, 1984. 

(66) CF. M. Ponrer, L’exégèse de S. Augustin. prédicateur, Paris, p. 82. 
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relle aux expressions venues de l’Ecriture, à rendre saisissante la 
vérité de la prière in nomine Saloatoris (67). 

Mais voyons les explications de la doctrine. La fusion entre le 
Christ et les chrétiens pour une prière unique impose à cette prière 
un objet unique aussi. 

Ne serait-ce pas celui-là que le Christ demandait quelques heures 
avant la Passion? S'il en est ainsi, la prière chrétienne s'élève 
pour obtenir ut sint unum sieut et nos. Car la première demande 
du Christ relevée par Augustin, c’est l'unité des Apôtres entre eux : 
ipsi utique in nalura sua sint unum sicut et nos in nostra unum 
sumus (68).-Le Christ demande encore la sanctification des Apôtres 
-en sa personne, c’est-à-dire il prie pour que ceux-ci lui soient unis 
comme les membres le sont à la tête (69). Mais il ne faudrait pas 
borner la prière du Christ au cercle des Apôtres; par-delà leur petit 
nombre, la demande du Seigneur s'élève pro omnibus quos redemit 
sive tune in carne viventes, sive poslea futuros (70), pour l'Eglise 
à construire, pour toute l’humanité. 

Pour tous, par conséquent, chaque prière demande d’abord 
l'union, — première étape que saint Augustin souligne dans la 
crainte qu’elle ne passe inaperçue (71), — elle demande encore l’in- 
serlion dans le Christ, enfin elle demande l'union avec Dieu dès 
aujourd’hui (72) et son épanouissement à la fin des temps, la vie 
éternelle (73). 


Dans les textes que nous étudions, saint Augustin a-t-il déduit 


explicitement cet objet de la prière chrétienne à partir de l’objet 
demandé par le Christ avant son agonie? Non, mais ce n'est pas 
trahir saint Augustin, pensons-nous, que de marquer expressément 
ce qu'il n’a pas dit. [l serait, en effet, facile de montrer qu’en cette 
matière les applications faites à l'usage de ses auditeurs sont com- 
mandées par le souci permanent de rester fidèle à l'inspiration de la 
prière du Christ. Sans doute, Augustin n'oublie pas que le modèle 
de la prière est le Pater et qu’il nousest présenté par le Christ en 
personne (74). Mais le Pater lui-même a besoin d'interprétation, 
comme le montre l’histoire des commentaires de l’oraison domini- 
-cale, et celui de l’évêque d’Hippone obéit à un esprit bien déter- 


(67) J 73, 2, 1824 ; 102, 2, 1806. 
(68) J 407, 5, 1913-1914. 
(69) J 108, 2 et 5, 1915, 1916. 
(70) J 109, 5, 1919. 
(71) J 107, 5, 1913-1914. 
(72) J 110, 1, 1920. 
(73) J 111, 1 et 3, 1925, 1997. 
(74) J 73, 8, 1895 ; 7, 11, 1442 ; 81, 4, 1842. 
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miné. Cet esprit on le trouve dans le soin mis à nous faire de- 
mander les biens spirituels (35), l'avènement présent de Dieu 
en nous (76), son avènement eschatologique (77). C’est cet esprit 
encore qui inspire une vraie défiance à l'égard des demandes ter- 
restres (78). 

En un mot, c’est l'esprit de Celui qui demandait l'union de tous 
en Dieu et priait pour que fût manifestée la gloire de Dieu. Or, le 
saint tient à ce que ce soit là le principe régulateur de toutes nos 
demandes, non autem neglegenter audiendum est (79), règle que 
personne ne saurait méconnaître sous prétexte que le Seigneur a dé- 
claré : tout ce que vous demanderez, je le ferai (80). 

L'homme, s’il se met en prière, ne le peut donc faire qu’en sub- 
sistant dans le Christ et en répétant la prière du Christ. Mais ajou- 
tons immédiatement avec Augustin, sans crainte de nous contredire, 
que cette prière est aussi, en l'âme, un avènement au Christ. En 
effet, quand on prie d'une prière véritable, le Christ vient à nous, il 
s'approche. N’en doutons point, c'est lui-même, et le prédicateur 
pour que nul n’en ignore, décline avec solennité les titres du visi- 
teur : Hie Dominus Deus noster Verbum Dei, Verbum earo Jac- 
tum, Filius Patris, Filius Der, Filius hominis (81). Il s'approche, 
disait Augustin ; mieux encore, il se fait présent (82). 

Or, n’en doutons pas davantage, avec le Christ et par le Christ, 
nous entrons au contact de la sainte Trinité elle-même, et si le saint 
ne le dit pas aujourd'hui, il le dira plus tard, incidemment, quand 
il dévoile la splendeur de l’âme qui va vers Dieu : 


«Le Dieu Trinité, le Père, le Fils et le Saint-Esprit viennent à 
nous, tandis que nous allons à eux; ils viennent en nous aidant, nous 
allons en obéissant ; ils viennent en nous illuminant, nous allons en 
regardant ; ils viennent en nous comblant, nous allons à eux en les 
accueillant » (83), 


Si ce texte mérite de s'appliquer à la prière et il le FAnEe alors 
c'est déjà comme l'aurore de la vision béatifique : ut sit nobis eorum 


(75) J 3, 21 ; 7, 12 ; 40, 10 ; 41, 4 ; 86, 3 ; 102, 2, etc. P 6, 8, 

(76) P 9, 9, 2052 ; J 3, 20, 1405. 

(77) P 9, 1-2, 2046-2047. 

(78) En. in ps. 53, 5, PL 36, 624. 

(79) 3 73, 4, 1896. # 

(80) Voir tout le tractatus 73 de J. 

(81) J 10, 1, 1467. 

(82) J 20, 3, 1557. 

(83) J 76, 4, 1832. Dom C. BurLer, Western Mysticism, p. 158, fait une 
remarque qui va dans le même sens, mais le texte cité à l’appui, sermo 
166, 4, ne se rapporte ni à la prière ni à la contemplation. 
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non extraria visio sed interna : el in nobis eorum non transiloria 
mansio sed aeterna (84). Sans doute saint Augustin n’a pas toujours 
parlé avec un réalisme si net (85), mais maintenant il le dit claire- 
ment : «l’homme devient semblable à celui qu’il adore » (86). 

Ainsi, discrètement, il a repris le thème qu’il développe avec 
complaisance quand il évoque la contemplation : regarder Dieu,c'est 
approcher de lui ; approcher de Dieu, c’est lui ressembler (87). Par 
là, il retrouve aussi le courant qui passe à travers les Pères grecs : 
la prière nous transforme à l’image de Dieu (88), nous unit à lui et 
nous divinise en quelque sorte (89). 

S'il en va de la sorte, c’est à juste titre que le saint s'adressant à 
ses auditeurs les presse de prier dans le temple de leur âme. /n tem- 
plo vis orare? In te ora (90). Quel besoin donc de s’enquérir d’un 
oratoire isolé et situé sur les hauts lieux (91)! Quelle illusion de 
vouloir se représenter Dieu imaginairement et localement, le Père 
en un lieu, le Fils en un autre! Tout cela doit être chassé comte 
mouches importunes, afin de prier véritablement au nom du Sei- 
gneur (92). Quelle sottise, enfin, de vouloir approcher Dieu.physi- 
quement, comme si Dieu demeurait au dehors : 


« Celui qui t’exauce n'est pas au-delà de toi-même, ne ten va pas 
au loin, ne t'élève pas comme pour l’atteindre avec les mains... Ce- 
lui qui t’exauce est à l’intime de toi-même », dans le secret (93). 


En quelques phrases le docteur d'Hippone a fait tenir toute une 
théologie spirituelle. 

La prière chrétienne ne s'élève point sans que le Christ « ne prie 
pour nous, ne prie en nous, ne soit prié par nous ». De notre prière, 
il est l’éveilleur : orat in nobis ut caput nostrum ; il en constitue 
l'efficacité : orat pro nobis ut sacerdos noster. « Reconnaissons donc 
en lui nos paroles et ses paroles en nous » (94). Il en est l’objet im- 


(84) Ibidem. 

(85) Cf. De magistro, 1, 2, PL 32, 1195. 

(86) J 10, 16, 1466. 

(87) F. CAYRE, La contemplation augustinienne, p. 113 svv. 

(88) ORIGÈNE, Exhortation au martyre, 9 (trad. Bardy, p. 52-53), 

(89) GRÉGOIRE DE Nysse, De oratione, 1, PG 44, er ; JEAN CLIMAQUE, 
Scala, 28, PG 88, 1129. 

(90) J 16, 25, 1519-1520. 

(91) Zbidem. 

(92) J 102, 4, 1898. 

(93) J 10, 1467; c’est à la même préoccupation que se rattache la re- 
commandation de ne point considérer Dieu d’une manière imaginative 
au cours de la prière, cf. J 102, 3-5, 1897-1898 ; 111, 2, 1996. 

(94) En. in ps. 85, 1, PL 37, 1082. Comparer avec Ep. ad Marcel. 6, 
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plicite et toujours accordé, car toute prière obtient sa venue ; et, 
avec sa présence, c’est le mystère de Dieu en nous. Enfin, il est le 
destinataire : oratur a nobis ut Deus noster, et c’est encore lui qui 
l’exauce, redit saint Augustin à plusieurs reprises : hunc habemus.….. 
datorem eum Patre (95). En d’autres termes, c'est le Christ qui 
provoque la prière en nous, pour exprimer en nous ses propres dé- 
sirs, c'est le Christ qui s’en fait le médiateur pour la ramenéer à Dieu 
et l'exaucer. 

Ainsi s'achève le cycle de la prière chrétienne ; c’est un cycle 
tout entier christologique et, par là, c'est un cycle dont le déroule- 
ment nous donne accès en Dieu. 

p 
* x 

En face de ce mystère, quelques remarques viennent à l'esprit 
que nous proposons par manière de conclusion. 

En premier lieu, il est impossible de ne pas noter la prodigieuse 
métamorphose que la prière fait subir au désir issu de l’indigence 
humaine. D'un cri spontané, au fond égoïste et orgueilleux, la pré- 
sence du Christ en prière avec l'homme fait une demande désinté- 
ressée, autant qu'il est possible, en toute humilité, en toute charité, 
en toute universalité : wé sint unum sicut et nos. L'homme charnel 
appelait au secours pour préserver son être et son avoir naturels. 
L'homme nouveau demande que se fasse la communauté des hom- 
mes sur la terre dans l'Eglise et que la fin des temps manifeste la 
splendeur de Dieu et de son Royaume. | 

De plus, la prière apparaît comme une collaboration vraiment 
inouïe entre le Christ et l’homme, par conséquent entre l'homme et 
Dieu. Encore le mot de collaboration paraît-il bien faible. Ne vau- 

drait-il pas mieux parler de symbiose et de synergie, puisque la 
_ prière est, dans le chrétien, l'expression de la prière du Christ, l’ex- 
pression des désirs de Dieu, puisque son action n’est pas autre que 
l'action du Christ, celle de Dieu en définitive. Et c’est là ce qui 
assure notre bonheur contre toute désespérance, comme le dit excel- 
lemment un sermon de saint Augustin (96). 

Mais, n'est-ce pas, en même temps, le paradoxe de la prière 
chrétienne? Car enfin, si Le Christ suscite en nous sa propre prière, 


15, PL 33, 544; En. in ps. 39, 31 ; 40, 6 ; 43, 2, PL 36, 434, 459, 483. Voir 
encore En. in ps. 108, 9 où le Christ est décrit surtout comme intermé- 
diaire de toute prière (415-416, selon Zars, dans Angelicum, 1935, p. 79). 
(95) J 21, 1, 1564; cf. 102, 4, 1898 ; 20, 3, 1557 ; sermo 217, 1, PL 38, 
1083 ; En. in ps. 34,5, PL 36, 337. < 
(96) Quid felicitate nostra certius quando ille pro nobis orat qui dat 
quod orat? Sermo 217, 1, PL 38, 1083. 
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pour exaucer dans la nôtre ses propres désirs, désirs de Dieu, on se 
demande pourquoi Dieu utilise ce détour, la prière de l’homme, 
pourquoi il n’exauce pas tout simplement, sans notre prière, ses 
désirs, pourquoi il n’accomplit pas ses desseins sans les réfracter 
d'abord dans nos prières. Ce problème, Augustin ne l’a pas posé 
expressément sous cette forme, quoiqu'il l’effleure en quelques pas- 
sages (97). Mais la réponse n’en est-elle pas donnée dans sa théolo- 
gie de la prière? Dieu, pourrait-il dire, a voulu entre l’homme et 
lui-même une association et une coopération invisibles. La prière 
en est une forme, la plus simple, la plus faible, comme l’Incarna- 
tion en est la forme la plus haute, la plus éclatante et la plus mys- 
térieuse. Propter nimiam suam caritatem, Dieu s’est voulu dépen- 
dant de l’homme depuis l'humanité très parfaite du Christ jusqu’à 
l'âme pécheresse en prière ou sans prière, et il subordonne son effi- 
cacité à l’action humaine, celle du Christ d’abord et la nôtre dans 
la sienne (98). 

_ Ainsi, de l'immense effort où se réunissent Dieu et l’humanité 
dans le Christ, la prière est le premier mouvement, elle est le pre- 
mier accord symphonique. Combien il importe alors de ne pas le 
troubler par quelque désir bassement terrestre, combien il importe 
d’harmoniser toutes choses en nous dans le détachemeut et la sou- 
mission, cela devient une évidence : {antum nos exercet sanclum 
desiderium quantum desideria amputaverimus ab amore sae- 
culi (99). 

Enghien (Belgique) André pe Bovis, S. J. 


(97) Cf. Ep. 130 ; De sermone Domini in monte; Ep. 218, 3; Sermo 
56, 3-4, PL 38, 378-379. ; k 

(98) P 1, 2, 1979 ; application partielle de ce principe au cas du témoi- 
gnage humain : Deus testes habere voluit homines... 

(99) P 4, 6, 2009, 
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HIC, IBI, INTERIM 


Salvator noster, dilectissimi fratres, ascendit 
in coelum ; non ergo turbemur in terra : ibi sit 


interim corde : cum dies eius promissus adve- 
nerit, sequemur et corpore. 


Dans la langue chrétienne, de nombreux éléments du vocabulaire 
latin, et quelquefois les plus ordinaires et les,plus courants, ont pris 
une valeur nouvelle, affective, spirituelle, ou même un sens théolo- 
gique tout à fait particulier. Ces faits, d’une façon générale, com- 
mencent à être reconnus, depuis quelque quinze ans qu'on y prête 
attention. Mais avant que l'intelligence de nos lettrés, formés pour 
la plupart à une latinité trop étroite, puisse se rouvrir aux grandeurs 
et aux beautés de ce qui fut jadis un patrimoine commun, le chemin 
reste long à parcourir. De nos jours, à l’honnête homme qui veut 
lire les Pères et les Docteurs, s’iln'accepte de suivre lestraducteurs, 
mauvais guides par définition, on ne sait quel secours offrir. Ni 
grammaire, ni lexique. Ce dernier instrument, en l’état actuel de 
nos travaux et de nos moyens, n'appartient guère qu’au domaine de 
l'imagination : on ose à peine songer à l’immense multitude des 
études de détail qu’il devra condenser. Voilà qui peut aider à mesu- 
rer l'importance relative des quelques pages offertes ici, brèves indi- 


cations qui n’intéressent que trois mots. 


4 
* 
*X * 


Le texte augustinien qui nous sert d’exergue, début d’un sermon 
sur l’Ascension (1), met en évidence trois adverbes dont la fortune 


(1) Ce sermon, augustinien sous plus d'un rapport, a été rangé par 
Dom Morin parmi les œuvres de saint Césaire, S. Cesarii opera omnia, 
Maredsous, 1937, p. 794. On lé trouvera dans la Patrologie latine de 
Migne, dans l’Appendix aux œuvres de saint Augustin, PL 39, 2082-2083, 
sermo 177, alias de tempore 175, in Ascensione Domini 2. Le bréviaire 
nous donne chaque année la joie de le relire au Dimanche dans l’octave 
de l’Ascerision. 
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sera grande dans le langage des prédicateurs et sous la plume des 
écrivains spirituels. Zbi, c’est le ciel, « là-haut », comme hic est la 
terre, Çici bas » : «que notre pensée soit au ciel, et sur la terre 
nous connaîtrons la paix ». Les deux adverbes de lieu ont passé tout 
naturellement dans la langue de Bossuet ; ils font par'ie, aujour- 
d'hui encore, de notre parler courant. Mais si les dictionnaires fran- 
çais Ont enregistré « ici-bas » et « là-haut », avec leur signification 
chrétienne, à côté d’ « en-haut » et de l’ « au-delà », les dictionnaires 
latins, au contraire, n’ont prêté aucune attention particulière aux 
mots hic et ibi. Et pourtant, c'est constamment qu’ils reviennent 
dans les textes, de Tertullien à saint Bernard et au-delà (jusqu’à 
l'invasion du style théologique par les périphrases), et parfois en un 
contexte qui n'aide nullement à en découvrir le sens, à l’improviste, 
pour ainsi dire, si bien que le lecteur, désorienté, ne sait quel rôle 
précis leur assigner. Attention à hic et ibi. 


* 
* *X 


Mais interim, adverbe de temps dont il ne subsiste pas d’équiva- 
lent moderne dans le langage religieux, mérite bien davantage 
qu’on s'arrête à lui. Qu'elle est belle, en effet, cette notion d'interim. 
Ce n’est plus la localisation spatiale de notre séjour terrestre que l’on 
envisage maintenant, ce hic misérable qui ne prend de sens qu’en 
raison de son corrélatif bi, mais bien ce laps de temps durant lequel 


il nous est donné d'attendre le jour du Seigneur, de nous y préparer. 


de cœur dans le souvenir de son Ascension, jusqu’au moment où, 
dans notre corps aussi, nous pourrons le suivre : interim, notre lot 
de durée sur terre, tendue tout entière vers l’Avènement ; le mot, en 
lui-même, est déjà tout rempli de cette perspective. Que pourrais-je, 
aujourd hui, offrir de meilleur à la sereine méditation d'un jubilaire? 

Les Docteurs ont bien saisi la valeur d’interim, le parti qu’on 
pouvait en tirer : ils en ont parsemé leurs écrits. Les sermons sur 
l’Ascension en sont particulièrement riches. Je me contenterai de 
citer quelques textes ; il ne serait pas nécessaire d'entreprendre de 
longues recherches pour en faire une plus belle moisson. A relire ces 


lignes, on imaginera facilement quel dommage il y aurait à ne les. 


connaître que par l'intermédiaire des traductions. Laissons la parole 
aux maîtres : 

S. Auausrin, Sermo 263, De ascens. Dom. 5 : Qui de coelo des- 
cendit, non nobis invidet coelum, sed quodam modo clamat « mem- 


bra mea e+tote, si ascendere vultis in coelum ». In hoc ergo ipsi 
interim roboremur, in hoc votis omnibus aestuemus. Hoc medite- 


mur in terris (2). « 


(2) PL 38, 1210. 
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Sermo 264, De ascens. Dom. 4 : Videbimus eum sicuti est. Ad 
istam visionem vos parate, interim quamdiu in carne estis credite in 
Christum incarnatum (3). 


Azauix (?) : Sic ergo dicit: in futuro me non rogabitis quidquam ; ; 
sedinterim, dum in peregrinatione huius miseriae conversamini, si 
petieritis Patrem, dabit vobis (4). 


S. BervarD, De gratia et lib. arbitrio : Sed sane ista perfectio in 
futura vita exspectetur, quando utraque nunc amissa libertas, libero 
arbitrio plene restaurabitur... sicut jam nunc angeli possident i in 
coelo. {Interim vero sufficiat in hoc corpore mortis atque in hoc 
saeculo nequam, ex libertate quidem consilii peccato non obedire in 
concupiscentia... 


Et plus loin :. 


Discendum sane hic interim nobis est ex libertate consilii iam 
libertate arbitrii non abuti... (5). 


In Ps. Qui habitat, Sermo 17, saint Bernard commente saint 


Paul 2 Cor. 4, 17 : momentaneum hoc et leve tribulationis nostrae : 

Latet gloria, fratres meï, abscondita nobis est in tribulatione, in 

momentaneo hoc latet aeternitas, in hoc levi pondus sublime et 
supra modum. {nterim ergo festinemus nobis emere agrum istum, 
emere thesaurum istum, qui absconditus est in agro... Cum ipso 
sum in tribulatione, ait Deus : et ego aliud interim requiram quam 
tribulationem?... Erit autem quando rapiemur in nubibus obviam 
Christo in aera, et sic semper cum Domino erimus : si tamen cure- 
mus interim eum habere nobiscum, ut sit comes viae, qui patriae 
redditor est futurus... (6). 
: In Dominica PARA um, Sermo 2 : Absterget enim Deus omnem 
lacrymam ab oculis sanctorum... (Apoc., 21, 4). Interim sicut ama- 
tores mundi multa patiuntur adversa : sic nec ipsis servis Dei omnia 
in hoc mundo optata succedunt (3). 

In Ascensione Domini, Sermo 5 : Si quaerimus quae sursum sunt, 
etiam sapere et praelibare interim studeamus... Spiritus ante faciem 
illorum Christus Dominus, sed non utique sine umbra, in qua vive- 
rent interim inter gentes (8). 1 


(3) Ibidem, 1278. 

(4) Cf. S. Thomae catena super loannis Evangelium, c. 16, éd. SeGuIN, 
Avignon, 1851, p. 275. Saint Thomas cite ce texte et l’attribue à Alcuin, 
. mais c’est en vain qu’on le rechercherait dans le commentaire de celui- 
ei sur saint Jean. 

(5) PL 182, 1015 d, 1016 à. Voir encore, dans le même traité, 1008 b, 
1024 b, etc. 

(6) PL 183, 252 ab. 

(7) 1bidem, 257 b. 

(8) 1bidem, 319 a, 320 b, 
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De diversis, Sermo 1, De fallacia et brevitate vitae praesentis : 
-.. Sed ad omne quod videmur portare pondus diei, aeternum 
gloriae pondus cogitemus. Ad quam nos sua miseratione perducat 
virtutum Dominus et rex gloriae ; cui interim devota humilitate cla- 
memus : Non nobis, Domine, non nobis... (9). 

De diversis, Sermo 18, De gaudio spiriluali, seu de verbis Apostoli : 

Non est regnum Dei esca et potus (Rom 14, 17) : 
. Est quidem gaudium de regno Dei... Unde autem hoc gaudium 
inlerim nisi de iustitia et pace procedit?.., Erit quando omnimodis 
erit gaudium spirituale... Interim sane velut salis loco sapientia 
mihi caetera condit, tanquam non sit et ipsa cibus. Interim prius- 
quam comedam, suspiro... Nunc vero, Domine, vinum non babent : 
deficit enim in his in'erim nuptiis vinum... Hoc enim est duplex 
interim gaudium, quod habes in Spiritu sancto, de memoria futuro- 
rum bonorum, et malorum praesentium tolerantia (10). 


Ces citations suffisent à montrer comment, dans la lignée augus- 
timienne tout au moins, notre interim trouve un emploi constant. On 
pourrait objecter, à ne considérer que les plus anciens textes, qu’il 
n’est pas nécessaire d’y donner à cet adverbe commun un sens parti- 
culier, ou que, si vraiment il en revêt un, c’est au contexte qu’il le 
doit, ce contexte suffisant donc à faire reconnaître la pensée de l’au- 
teur. Mais les sermons de saint Bernard, où certaines phrases, — les 
dernières citées, par exemple, — commencent d’emblée par interim 
et ne le reprennent pas moins de quatre fois en quelques instants, 
comme si l’orateur s'était complu à ce mot, prouvent qu’on l’em- 
ployait alors comme quelque chose de bien connu et que les audi- 
teurs, plus proches que nous de la grande tradition, mieux entraînés 
aussi, en percevaient la pleine résonance. Qui donc aujourd'hui, 
fût-il le meilleur des latinistes, mis à l’improviste en face de quel- 
ques-unes de ces lignes, traverserait honorablement l'épreuve? 
Attention à interim. 


* 
* * 


Dans les textes du XII° siècle, en tout cas, notre adverbe exprime 
avec bonheur ce qu'aujourd'hui nous ne saurions plus dire d'un 
simple mot : le temps de l'attente, de [a tribulation, des options, les 
jours de ce monde remplis de nos soupirs, les noces où nranque le 
vin, les joies incomplètes, l'intervalle, enfin, qui nous sépare encore 
de l’entrée dans la gloire. C’est durant les heures sombres, souvent, 
de cet interim, que l’âme prisonnière, instruite par la foi, mais aspi- 
rant ardemment à la vision, demande en suppliant quelque grâce 
qui l’illumine. Il faut se replacer dans ces perspectives avant de se 


(9) Zbidem, 42 ab. 


©(10) /bidem, 587 bed, 588 c. 
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hasarder à lire les pages si serrées. impénétrables presque, des hauts 
théoriciens de la contemplation. Qu'on prenne seulement Guillaume 
de Saint-Thierry : 


Meditalivae orationes, Medit. 7, Anima videndi Dei desiderium 


exprimilt : 
Tibi dixit cor meum, exquisivit te facies mea, faciem tuam, 
Domine, re quiram... © Rate quid multa dicam de ignominiosa 


facie conscientiae meaë?. .. sic tota eius facies tuam faciem deside- 
rat, ut omnia quae sunt vitae huins, ipsamque vitam prae ‘amore 
eius fastidiat et despiciat; nec curet omnino quid videar, dum te 
videat. Sic interim. o visu desiderabilis! exquirit te facies mea; 
faciem tuam requiro, ne, obsecro, avertas eam a me. Sed doce: me 
interim, o aeterna sapientia, illustratione ipsius vultus tui... (11). 
Speculum fidei... Sic etiam in ipso tempore gratiae, priusquam 
splendescere incipiat in cordibus nostris illuminatio Evangelii glo- 
riae Christi, custodiri et concludi habemus sub auctoritate eiusdem 
Evangelii, in gratiam revelandam nobis tempore illuminantis nos 
mi-ericordiae Dei. Sit ergo interim auctoritas paedagogus noster in 
Christo Jesu... Interim vero dum praeparatur credendo... In eo 
ergo quod nec sensu concipi, nec ulla valet ratione interim investi- 
gari, obedientissime cedatur et credatur divinae auctoritati (12). 


(11) PL 180, 227 d. Il existe deux présentations récentes de ce texte : 
GUILLAUME DE SAINT-THIERRY, Meditativae orationes, texte et trad. par 
M.-M. Davy, Paris, 1934, p. 166, et Méditations et prières, prés. et trad. 
par J -M. DÉCHANET, Bruxelles, 1945 p.162, maïs ce n’est pas sur interim 
qu’on pourra départager les mérites respectifs des traducteurs : « cepen- 
dant » et « ainsi donc » se valent à peu près. Devant ces textes si diff- 
ciles, méditons plutôt sur notre commune infirmité, répétant avec le 
meilleur ami de Guillaume : Nemo enim repetitur in nobis qui non interim 
et consilii et auxilii et praesidii indigus ‘videatur... (S. Bernard, De 
adventu Domini, Sermo 7, PL 183, 55 a). 

(12) PL 180, 373 b, c; GuiLLaAUME DE Saii-Tnierry, Le miroir de la 
foi, prés., trad. et notes par J.-M. DÉcHaAneT, Bruges, 1946, p. 80-81. 
Glissons sur la traduction comme celle-ci glisse sur interim à deux 
reprises; € entretemps », une autre fois, nous laisse dans le vague. — 
Un peu plus loin, dans le même traité de Guillaume, on peut encore noter 
(375 d-376 a, DécHaner, p. 90-91) : Cum ergo fides ei [menti] indicitur per 
auctoritatem, et a fine se differri videt quem sperabat, et viam intercludi 
per quam incidere solebat, nisi quod per hanc dilationem promitti sibi 
gaudet supereminentem scientiae caritatem, ibi (traduction? attention à 
ibi!) se cCertissime inventuram credens quod perfectum est, evacuato 
quod ex parte est ; cum tamen ratiocinationi auctoritatem et fidem interim 
(trad. « entretemps ») scientiae iubetur anteponere. .. haesitat nonnum- 
quam et palpitat... Interim (traduction ?) vero fiunt haec in homine, ad 
manifestationem infirmitatis suae... (C’est à dessein que je m’écarte de 
la ponctuation de l’éditeur). Ù 
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Pour saint Bernard, encore, celui des sermons sur le Cantique, 
c'est durant l’inlerim, trop long au gré de son impatience, que 
l'épouse languissante se pare des bijoux variés offerts par ses com- 
pagnes et, se préparant ainsi à la venue du Bien-aimé, ressent déjà 
réconfort et joie : 


In Cant. Sermo 41. Qualiter sponsa recipit interim magnam con- 
solationem de ‘contemplatione divinae claritalis, antequam perveniat 
ad claram eius visionem : 

... Muraenulas aureas faciemus tibi, vermiculatas argento.,. 
Tu, inquiunt, o sponsa, intuendae dilecti inhias claritati; sed hoc 
alterius temporis est. Damus autem in praesentarium ornamenta 
auribus tuis quod erit tibi interim consolatio, erit et praeparatio ad 
hoc ipsum quod postulas (13). 


Nu 
x x 


Muraenulas aureas verimiculalas argenlo... quelque chose comme 
ces Mélanges, en somme, textes et commentaire. Pourquoi, alors, en 
terminant ici, ne pas reprendre simplement, en l’adressant au vénéré 
jubilaire, la phrase même de saint Bernard telle que le hasard 
l'amène sous notre plume : Tu interim accipe ad consolationem 
muraenulas has de manu nostra ; caeterum delectationes in dextera 
Eius usque in finem (14). 

Strasbourg. François CHATILLON. 


(13) PL 183, 985 c. 
(14) Ibidem, 985 d. 


NOTE SUR LA NOTION DE 7HEOLOGIA. 
CHEZ LE PSEUDO-DENYS L’'ARÉOPAGITE 


On a très justement observé que la Oeocyis des Pères Grecs ne 
recouvrait pas exactement la Theologia de l’ Occident médiéval. C’est 
dans le sens de ces remarques que nous voudrions dégager les ac- 
ceptions de ce terme chez le Pseudo-Denÿs. Sans donner à notre 
division une portée disjonctive; mais seulement pour la clarté de 
notre exposé, nous grouperons sous deux litres ces différentes 


acceptions, selon qu'elles se réfèrent plutôt à un objet ou à une 
méthode (1). 


I. — La Ocokoyia COMME OBJET 


Envisagée dans son-objet, la @coloyia peut être entendue soit dans 
le sens très large d’Ecriture ; soit date des sens restreints apparen- 
tés au premier ou dérivés de lui ; soit enfin dans le sens technique 
qui l’oppose à l’oixovoyix. 

1. — Et d’abord, le terme Oeokoyiz peut être synonyme de l'oar 
ou de A6yuoy et s’appliquer aux livres inspirés (2). Dans ces emplois, 


(1) Je citerai les textes du Pseudo-Denys d’après l’édition de Migne, 
P. G.;t. IIL, et j’userai des abréviations suivantes, accompagnées de 
Pindication de Ia colonne : D. N., pour Noms Divins : M. T., pour 
Théologie Mystique ; C. H., pour Hïérarchie Céleste: E. H., pour Hié- 


rarchie Ecclésiashique ; Ep., pour les Lettres: C. D., pour lencenble du 


Corpus Dionysien. 

(2) C. H. 137 A ; 141 B ; 180 C; 181 A ; 200 D ; 260 B ; 261 C ; 284 C; 
293 A : 328 C; 332 C: 330 AB. — E. H. 379 AC ; 481 C; 501 C;. — D.N. 
597 B ; 637 B ; 821 C ; 825 À ; 829 C ; 897 A ; 916 À ; 937 DE 977 B ; 980 
B. — Ep. HT, 1069 B ; Ep. VU, 1085 BC ; 1089 C 71092 C. — AU la 
synonymie de Üeokoyix et de l'oxor, on retiendrt, entre bien d’autres, 
les textes suivants : D. N. 588 A, où Heohoyia est qualifiée par les mêmes 
adjectifs que l'haur et Adya : tn ravabow xat akn0eotarn Geokoyia; E. H. 


372 C, où Oeohoyix est employée en même temps que loagt qui É déter- 


mine : &@ç  Üe éhovie rôv ieporätuy lhaçg@v 5ony4caro ; enfin, dans main- 
tes incises, beoXoyia figure absolument dans les mêmes emplois et dans 
le même sens que l'huvj ou Abyov, cf, E. H. 437 B : &ç à Beohoyia onoy; 
cf. encore par exemple C. H. 180 B. 
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il désigne aussi bien des événements historiques, des prescriptions 
rituelles, des faits et gestes attribués aux personnages des deux 
Testaments, que les paroles divines ou l’enseignement sur Dieu pro- 
prement dits. Il représente l’ensemble des écrits que nous ont lais- 
sés les @:o6yot, c’est à-dire les écrivains inspirés par le Saint- 
Esprit (3). Ces porle-parole-de-Dieu sont très nettement distingués 
des initialeurs de la Hiérarchie Ecclésiaslique : püoru, tepouore, 
ispoteheotai (4). Ceux-ci constituent sans doute la hiérarchie sacerdo- 
tale. Ils nous révèlent avec autorité, selon une progression et des 
règles fixées par Dieu lui-même, le sens caché de l’Ecriture (5). Mais 
ils ne sont pas inspirés au sens fort de ce terme. Ils n’ont pas eu, 
comme les OeoÀ6yot, une révélation directe de Dieu avec mission de 
la transmettre aux hommes comme telle. La Hiérarchie les a ins- 
truits et formés. Hiérothée, disciple de S. Paul et maitre de Denys, 
qui a écrit bien des traités {héologiques et particulièrement des hym- 
nes sur l'amour divin, qui par là même dépasse tous les iniliateurs, 
n'est pourtant pas rangé parmi les @eoléyor (6); il tient en effet sa 
science de la Hiérarchie (5). Le mot @eokéyoc ne devra donc pas être 
rendu par théologien, dans le sens où l’Occident médiéval a retenu et 
spécialisé ce terme. Il désigne en propre l’auteur inspiré et corres- 
pue exactement au sens global de Ocohoyia. 

— Ce sens global peut se restreindre .aux paroles de Diet pro- 
ar diles, telles que les rapportent les livres inspirés. Les Oco- 
Aoyiat sont alors opposées : soit aux manifestations divines, Oeova- 
veto ; soit aux œuvres divines, Oeoupylar ; soit aux œuvres et aux pa- 
roles saintes des hommes de Dieu, tepoupyiat, tepohoyiar (8). 


(3) Ce terme est appliqué, par exemple : Ep. X, 1117 À, à Jean lE- 
vangéliste ; D. N. 681 D, à Pierre et aux Apôtres ; 893 B, à Paul; C. H. 
241 À, au prophète Zacharie ; 300 BC et 305 ABCD, au prophète Isaïe. 

(4) On trouve surtout ces termes au chap. Il de la H.E., qui traite du 
sacrement de l'initiation qu’est le baptême ; mais ils sont fréquents dans 
le reste du C. D. 

(5) £. H. chap. Il et V en particulier. 

(6) D. N. 681 D : révrwv éxparer @ pert Tobs BeoÂ6Youc... » Toy aN\WY 
iepouvor@v. Quand on sait l’estime de Denys pour son maître Hiérothée, 
dont il qualifie les écrits de «seconde Ecriture », Gonep Tivà Gedtepa 
ÀA6yuax, 681 B, on convient sans difficulté que les autres inifiateurs n’aient 
pas droit, non plus, au titre de Üeok6yoc 

(7) Hiérothée nous est présenté par Denys comme disciple de saint 
Paul, Or, écrivains inspirés des deux Testaments, apôtres, évêques, 
tous portent le nom générique de hiérarque, c’est-à-dire chef de la 
hiérarchie. 

(8) C'est la distinction qu’établit E, H. 513 C, en expliquant le rite 
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A ce sens subjectif correspondent deux sens objectifs. En un seul 
passage, Gsohoylz désigne le nom que donne l'Ecriture à la personne 
divine du Sarnt Esprit (9); il signifie encore une louange adressée à 
Dieu sous l'inspiration de Dieu lui-méme : les hymnes des Séraphins 
à la Divinité (10), la confession de Pierre sur le chemin de Césarée 
de Philippe (11) sont deux illustrations de ce dernier sens. 

Dans ces divers emplois, Le terme O:okcyt implique toujours une 
référence à l'EÉcrilure, une référence simple. dégagée d'élaboration 
ralionnelle. Il n’en va pas tout-à-fait de même pour un nouveau 
sens qu’il faut maintenant examiner. ES 


de l’imposition des Ecritures sur la tête de l’évêque pour sa consé- 
tion : t& Oeorapiôora ÀA0Yiu... éxpayropuxà raons Gcoloyiac, Deoupylac, 
iepohoylac, leooupyias ». Même distinction entre Üeokoyix et Üeoupyix. en 
429 D : les chants de la cérémonie eucharistique ont pour but de célé- 
brer les unes et les autres : ocxondv Eyouoa Tac « Oeodoyias » Te xal & Peou- 
oyiac » ardoaç duvica. Même distinction quelques lignes plus loin, 432 
B, où l’opéralion divine est présentée comme l’achèvement de la parole 
divine : nai Eort ris Osohoyiac À Osoupyia cuyxepahaiwatc. 

(9) En M. T. 1033 À, Denys fait allusion à un traité, fictif ou perdu, 
les Esquisses Théologiques, dans lequel il s’appliquait à dégager ce que 
signifient, en Dieu, les noms de Père, de Fils et d’Esprit-Saint : 
ris xar' adrv Aeyouévn Tarpôtns 7e zut viérne : TÜ Pouherar OnAoûv « À roù 
nvsüparos Peohoyia. » 

(10) C. H. 212 B, où le Trisagion d’Isaïe VI, 3, est appelé : ràv 
rohvüpyntov éxelvny xat ce6acuiwtatnv... ÜeoAoyiay. Souligner que le Tri- 
sagion est à la fois, pour Denys, un hymne de louange et un texte de 
PEcriture. Dans E. H. 480 C, l’ordre des Séraphins est décrit de la ma- 
nière suivante : AY moAUÜUYNTOY... douyirots oTÜuaotv dvaxpatouca 
Gcokoyiav. On rapprochera de ces textes celui de Ep. VIII, ou 1089 BC, 
où le verbe Osohoyeiy correspond rigoureusement au sens de 6coÂoyix 
que nous venons de souligner ; il s’agit des démons qui confessent la 
divinité de Jésus : ... ot suoavviuot Oaiuiovec, dAn0@c cohoyoüvres rdv ‘Incoiv. 
Allusion à Marc, III, 12. : 

(11) EH. 564 C : zat sv lepàv yap éxetynv Beohoyiav, Ge Ta Aya pnotv, 
oÙx adroxivitos. oD0È proc xat duLatoc aroxahUbEVTOV, AN 5rd 0e0û vonrüc 
adTov Tù et LLUoavroc ameo0éyÉato. Allusion à Mathieu, XVI, 16. 

Ce seul texte est une illustration très intéressante de la polyvalence et 
des résonnances multiples du terme Geohoyix : il désigne la confession 
de Pierre ; cette confession est rapportée par l’Ecriture; elle est pro- 
noncée sous l’inspiration divine ; enfin, elle comporte un élément pro- 
prement « théologique », puisqu’elle révèle la nature divine du Christ. 
On voit comment l’analyse, qui s’applique à discerner les divers sens 
d’un même terme, ne doit jamais abandonner, surtout quand le vocabu- 
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3. — Opposée à l’oixovouta (12), la Ocokoyia peut en effet désigner 
la scienee de Dieu au sens technique de ce terme. Une telle science 
n'envisage plus Dieu dans la perspective un peu lâche de l'Ecriture, 
où ‘les enseignements historiques, juridiques, moraux, liturgiques ou 
prophétiques accompagnent toujours et voilent quelquefois les révé- 
lations plus profondes que Dieu nous fait sur Lui-même. Elle s'atta- 
che au contraire à l'étude formelle de Dieu (13), abstraction faite 
de ses interventions dans l'histoire, oixovout«. Sans doute cette étude 
s'appuie-t-elle toujours sur l'Ecriture. Denys se défend même de 
rien dire que 1 Ecriture ne lui ait appris (14). Mais comme les don- 
nées de l'Ecriture sont sur ce point peu nombreuses et à peine sys- 
tématisées, on devine que la spéculation rationnelle va prendre dans 
cette discipline une assez large part (15). 

Ainsi entendue, la Osokoyix s'oppose absolument à la guatokoyia(16), 


laire n’a pas encore été rigoureusement fixé, l’idée de la confluence 
possible et de l'implication réciproque de ces divers sens. 

(12) Disons tout de suite que le terme lui-même est absent du C.D.; 
nous trouvons une fois seulement le verbe oixovouéw, C. H. 181 C, et 
Vadverbe oixovouwx®c, E. H. 485 A. L’idée d’oixovouta, malgré la rareté 
des termes qui la désignent formellement, n’est pas absente du C. D et 
cela seul nous importe ici. Le texte de C. H fait allusion à l’épisode 
évangélique où l’ange commande à Joseph la fuite en Egypte, providen- 
tiellement ordonnée par le Père : à nos Toû [larpdc oixovounbsiox où 
Yioÿ mpôç Atyurrov AVAL HONG. Dans le texte de £. H., l'adverbe oixovo- 
uwx@ç est employé pour caractériser l’action par laquelle Jésus nous 
transmet sa sainteté : zûüy èm'adroÿ rehoupévwy oixovoux@s els ua, &6 
eoyevviTous, Aourôy dyalouoyuxc O1abarvévrwv. 

(13) Nous avons ce sens en 680 D. En 681 A, raïc Üeohoytars est tra- 
duit par «res istas theologicas » dans l’édition de Migne, qui est celle du 
jésuite Cordier. Il s’agit là proprement de science théolrgique. C’est 
également la révélation de Dieu envisagé en lui-même que demande la 
prière initiale de M. T. 997 A : +àù dmAä xat dméhuta xat dTpenTa Th 
Oeohoytas wuctipiæ. Pour ce dernier texte, il faut sauvegarder cependant 
l’originalité de la connaissance mystique telle que nous l’établissons à 
la fin de la présente étude. 

(14) C’est l'affirmation explieite dé D. N. 585 H, où Denys reprend, 
en la modifiant légèrement, la formule paulinienne de I Cor. II, 4: 
y drodeltler rûs rveumatoxtyirou roy Deokéywy Êuyiueuc. 

(5) Cette constatation est particulièrement facile pour les Noms 
Divins. 

(16) Denys n’emploie ce terme qu’une fois, D. N. 648 À, et encore 
lapplique-t-il à la nalure merverlleuse de Jésus, ris ürepquobc…. ‘Insod 
ovotohoyixe, Mais l'idée d’une suctinhoyix opposé à la beokoyia se dégage 
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dont les natures créées constituent l’objet propre. Ces natures, 
güseu, viennent sans doute de Dieu qui est leur cause universelle, 
mavairos (17). Mais leur étude risque de nous détourner de la 
sienne (17 bis). Plus encore : elle désadapte notre intelligence à la 
connaissance de Dieu, car elle nous porte à réduire à des proportions 
naturelles ce qui dépasse toute nature. La gvotoloyia est donc plus 
nuisible qu’utile à la Osokoyia (18). Leur opposition est presque 
irréductible. ; 

L'opposition de la @eokoyix et de l’oixovouia est moins radicale. 
Denys certes pense avec les platoniciens que la manifestation de 
Dieu est inférieure à Dieu lui-même, comme l’image est inférieure 
au modèle. Mais il nous est pratiquement bien difficile d’étudier 
Dieu en dehors de ses manifestations. Cette difficulté se change en 
impossibilité dès qu’on envisage le mystère de l’Incarnation du 
Verbe. Nousavons ici un cas privilégié où viennent se fondre, pour 
ainsi dire, la @eokoyix et l’oixovouta : la Oeokoyia, car il s’agit de la 
deuxième personne de la Sainte Trinité; l’oixovouia, puisque cette 
personne divine vient opérer notre salut. Dans la mesure où elle se 
rattache à la Osohoyix, l’Incarnation reste inaccessible et cachée à l'in- 
telligence, comme tous les mystères divins (19). Mais à l'inverse et 
parce qu’elle fait entrer dans l’oixovouia une personne divine, elle 
réalise « l'aspect le plus visible de la @cohoyta » (20). Le Verbe, en 


nettement des textes relatifs au symbolisme et à la théologie affirma- 
tive, que nous examinerons dans un instant. 

(17) C. H. 177 C; D. N. 597 À, 644 À. 696 B ; Ep. VII, 1080 C. — La 
causalité divine est, de plus, affirmée pour chacun des attributs intelli- 
gibles dans les Noms Divins. 

(17 bis) Sur ce point, voir surtout C. H., chap de et XV; M. T. en 
entier ; Ep. I et IX. 

(18) C’est l'illusion des profanes et des naluralistes, vigoureusement 
dénoncée, entre autres passages, par M. T. 1000 A : zobc èv toïc oùdo:v 
évioynuévous, zat oùdEv Ünèp Tà Üvra Urepouaiwc eivau QavTaCouÉvOUc. — 
Même condamnation des formes les plus basses de l’idolâtrie en 1000 B. 
Pachymère dégage très bien les raisons de cette attitude dans sa para- 
phrase du chap. II de M. 'F., 1032 C : 4 yap roy üvrwy QuGuooyia Tocoÿroy 
eèc Oeohoylav oÙx doeioet, 6m0ov xat Paader, rd Ürèp oory eiç Tà oixeïa 
Éaurÿ, xœt xara Üouv XATAYOUGE. 

(9) E. H. 429 D : rày ürepxéouov ‘Incoù Üsohoyiav. 

(20) 948 A : rù ricnc Deokdylas xpavéorarov, à xx? us Inooû Deorhaotia. 
Mais Denys ajoute tout de suite que ce mystère ést indicible et incon- 
naissable même au premier des anges : xa &pénrTés éott ÀGYW ravst xat 
£yVw6Tos VO Tavrt za adTÉ Tù TPWTIITL TOY RpEGÉUTATUY &yyÉhwy, 
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même temps qu’Il nous sauve, nous fait connaître Dieu; et cette 
connaissance est elle-même salut. 

Mais il reste que ces deux réalités peuvent être distinguées. Et 
c'est l'aspect formel de connaissance de Dieu que retient plus vo- 
lontiers la Geohoyix, celui qui permet de poser pour cette science, 
comme pour toute autre, le problème essentiel et préliminaire de sa 
méthode. 


II, — La Ocokoyia COMME MÉTHODE 


Les auteurs inspirés exposent chacun selon son optique particu- 
lière le lot commun des vérités divines : celte manière personnelle de 
parler de Dieu constitue leur @eokoyix (21). La même remarque s'im- 
pose pour tous ceux qui, sans être inspirés au sens fort de ce terme, 
écrivent ou parlent sur Dieu; Denys et Hiérothée ont, eux aussi, leur 
Ocokoyix (22). Dans tous ces emplois, contenu et méthode de la 
Osohoyix sont envisagés ensemble et de manière indistincte. Il est 
clair cependant qu’en soulignant le caractère propre de chaque syn- 
thèse théologique particulière, Denys posait déjà implicitement le pro- 
blème des méthodes. Cette vue ne paraîtra pas arbitraire, si l’on 
songe qu'il indique lui-même deux orientations théologiques 
majeures et que, plus profondément, il définit quatre « techniques » 
de la connaissance de Dieu, entre lesquelles il établit une hiérar- 
chie rigoureuse, tout en les maintenant dans une très étroite 
connexion. 

1. — Deux orientations théologiques. — C'est encore dans l’Ecri- 
ture que Denys veut retrouver les principes d’une Ocohoyix au sens 
technique du terme : « les écrivains inspirés, 0eo16ÿo:, nous dit-il, 
livrent leur savoir selon un double mode : indicible et caché d’une 
part, ty uLÈèv ämépénroy xai uvorwév, évident, d'autre part, et plus fa- 
cilement connaissable, rûv Ôë poavi xat Yvwptuuwrépay ; le premier 


(21) Ep. X, 1120 À, à propos des écrits de Jean, Denys parle de sa vraie 


théologie : rs fs 4An0oûc Beoloyiac. Il vient de qualifier quelques lignes 
plus haut cette même doctrine de rayon tout lumineux : ris ’Iwävvou 
raupaoës dxrivos, Ep. X, 1117 C-1120 A. 

(22) D.N. 681 A, où les Noms Divins eux-mêmes sont ainsi RON 
tûY rapoüoav re ce que la traduction latine de Cordier et la tra- 
duction française de M. de Gandillac rendent respectivement par frac- 
latus theologicos et par «traités théologiques ». On lit un peu plus 
loin : Bsoloyuxàç toaypareiaxs dans le sens de malières théologiques ou de 
trailés théologiques et äraons Oeohoylas xepiAatoy, dans le sens de somme 
théologique : il s’agit de trailés que Hiérothée aurait eu l'intention d'’é- 
crire, mais n’a pas écrits. 
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mode est symbolique et suppose une initiation, oupéoluxñv xat rekeo- 
rwiv, le second est philosophique et s'opère par voie de démonstra- 
tion, rhv dé ouh6cogoy wat dmodewxrixgv. Ajoutons que l’inexprimable 
s’entrecroise avec l’exprimable, za ouurérhextot 76 bnt® Tr dpbnrov » 
(23). Deux voies d'accès à la connaissance de Dieu semblent donc 
ici définies : l'initiation symbolique ; la démonstration philosophique. 
On pourrait voir dans ce texte (24) l'affirmation d'une raison aulo- 
nome dont les démarches naturelles doivent aboutir à la science de 
Dieu. Mais il faut remarquer d’abord que cetie méthode rationnelle 
et démonstrative nous est révélée par les théologoi; et, en deuxième 
lieu, que la suite du texte souligne la connexion des méthodes dis- 
cursive et symbolico-mystique (25). Nous savons d ailleurs qu'aux 
yeux de Denys, les philosophies strictement profanes sont foncière- 
ment incapables de parvenir à la. connaissance du vrai Dieu (26). 
Et c’est exactement ce que confirme la Aiérarchie Ecclésiastique (25), 
lorsqu’elle nous apprend que nous ne pouvons rien faire de valable 
ni d’efficace (28) dans le domaine divin, sans l'initiation baptismale 
qui nous fait € subsister divinement » (29). Il faut donc convenir 
que la connaissance démonstrative et philosophique, mise en para- 
lèle avec la méthode symbolico-mystique de l'initiation (30), ne doit 
pas lui être opposée comme sont opposées deux réalités contraires 
et réciproquement exclusives. La méthode dénionsirative doit être 
insérée au cœur même de la révélation transcendante : c'est en «cli- 
mat » divin et dans la lumière d'en haut que notre raison purifiée 
prend conscience de cette révélation et en fait sa richesse propre. 
Avec ces précisions, il reste vrai que la 8eokoyia comporte deux orien- 
tations méthodologiques : l’une, proprement ineffable et cachée, 


(23) Ep. IX, 1105 D, trad. de M. de Gandillac à peine modifiée. 

(24) Et dans la phrase qui suit, quelques lignes plus bas, et où S. 
Paul et la raison humaine semblent être placés dans une situation 
d'égalité pour découvrir Dieu dans la création visible, 1108 B : 
xat œûtn ÔÈ To patvouévou ravrdc à xocutoupylx Tv &oparwv Toù 0eoù 
rp06ÉGAnTat xabarep ont IlaÿhGC te mat 6 FAnÜne \6yoc. Allusion à Rom, I, 20. 

(25) Ep.'IX, 1105 D. 

(26) Ep. VII, à Polycarpe. 

(27) E. H. chap. 11, sur le Baptême. : 

(28) Ceci s’entend de la connaissance, aussi bien que de l’action pro- 
prement dite, les deux étant inséparables pour Denys. 

(29) E. H. 392 B : ro ÔTapyetv Évhéuc. 

(30) Le terme mystique doit être entendu ici dans le sens de Cache 
et non dans Pacception technique que nous aurons à définir en 1 étudiant 
la théologie mystique. 
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relève essentiellement de l'initiation symbolique; l’autre, démons- 
trative et philosophique, convient plutôt à l’intelligence illuminée. 


2. — Une hiérarchie de méthodes.— Ces deux orientations restent 
cependant assez vagues. Avec plus de précision que la Lettre IX, 
les Trailés définissent quatre méthodes de valeur inégale, bien 
que toutes nécessaires et mutuellement dépendantes. 

À. — Théologie symbolique. — Au plus bas degré, il faut placer 
la théologie symbolique. Son but est d'expliquer les « métonymies 
du sensible au divin » (31) et de fixer les règles d'interprétation 
qui permeltront d'appliquer à Dieu et aux réalités divines les sym- 
boles empruntés au monde sensible. 

Celle application ne doit pas se faire de façon grossière, littérale, 
«identilaire » : où radroc (32), ërépws (33). Quelles que soient la 
- beauté de l’image, son apparente convenance, sa haute valeur de 
représentation, elle doit toujours être purifiée, dvaxaatpschar yo (34). 
Par cette purification, l'intelligence divinisée dégage une significa- 
tion transcendante qui dépasse à la fois la matérialité des symboles 
et le sens tout limité que pourrait lui conférer une intelligence pro- 
fane. C’est l’ « anagogie » (35). Elle consiste dans une espèce d’'aban- 
don des représentations sensibles, dans une disjonclion qui nous y fait 
trouver tout ensemble une ressemblance divine et, dans cette ressem- 
blance même, une dissemblance plus profonde qui nous empêche d'y 
adhérer (36) La découverte de la dissemblance est plus essentielle 
que celle de la ressemblance, car la dissemblance seule porte en soi 
une exigence de dépassement. Cette raison fera préférer les symboles 


(81) M.T.1033 À. Plusieurs passages du C.D. font allusion à un traité, 
perdu ou fictif, dont l’objet était exactement celui qui nous occupe, 
et qui avait précisément pour titre La Théologie Symbolique : ct. C. H. 
336 A’; D. N. 597 B, 700 C, 913 B, 984 A; M. T, 1033 AB ; Ep. IX, 
1104 B, 1113 B. 

(32) C. H. 144 C. 

(33) D. N. 913 A : £répwc évvooiuev, où cet adverbe se rapporte pro- 
prement au symbolisme des parties du corps humain par quoi nous 
nous représentons l’âme. Mais la suite de ce développement précise que 
cette règle vaut à bien plus forte raison, xoMG ÿe 3 oy. quand pareil 
symbolisme est appliqué à Dieu. 

(34) Jbid. : rhv étepérnra sv popçüy xat TOY cynuitov, lepais xœt Oeo- 
RRETÉGL KOÙ LUGTLXOÏS dnortüéeor dvaxalaipechar pp. 

(35) C. H. 137 B, 145 B; E.‘H 376 D, 377 À, 436 C, 481 À, 504 C; 
D. N. 696 À, par ex. 

(36) C’est ce que Denys appelle des ressemblances dissemblables, 
avoyolous ôuotératas : expression souvent répétée en C. H. chap. Il. 
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grossiers et vils eux symboles nobles et ressemblanis (37). Les pre- 
miers en effet ne nous retiendront pas pour eux-mêmes; leur dé- 
faillance est déjà pour l'esprit un stimulant qui l'empêche de s’en- 
gourdir ou de s’hypnotiser sur des images dont l'enchantement na- 
turel compromettrait peut-être sa montée vers Dieu (38). 

Le symbolisme dissemblable, « plus anagogique », AVAYOYUXUTE- 
pov (39), que le symbolisme ressemblant, constitue la pièce maîtresse 
de la théologie symbolique. 

B. — Théologie affirmative. — Au plan de l'intelligence, la dis- 
tinction entre théologie affirmative et théologie négative correspond 
à celle qui, au plan sensible, opposait symbolisme ressemblant et 
symbolisme dissemblable (40). 

Par la méthode affirmative, l’intelligence applique à Dieu chacun 
des attributs intelligibles qui font la valeur des êtres créés : Bien, 
Etre, Vie, Sagesse, Puissance... Elle les lui rapporte comme à leur 


cause et à leur exemplaire éminent (41). Cette perspective de la cau- 


salité et de l’exemplarité se réfère aux cadres hiérarchiques et pro- 
cessifs du néo-plaionisme. Et c'est pourquoi les démarches de la 
théologie cataphalique, manifestement calquées sur la dialectique des- 
cendante (42), affirment d'abord de Dieu les attributs les plus nobles 
comme élant les plus rapprochés de leur cause; ensuite et dans l’or- 
dre de leur dignité décroissante, toute la série des attributs intelli- 
gibles (43). 

= Mais pareille méthode, quoique à un niveau supérieur, se heurte 
aux mêmes difficultés que le symbolisme ressemblant. Rien d’intelli- 
gible ne peut, à rigueur de terme, rendre compte de Dieu, qui n’est 


(37) Le titre même du chap. Il de C.H. est suggestif à cet égard : Que 
les choses divines sont convenablement manifeslées, méme par des sym- 
boles dissemblables. 

(38) C’est l’attitude des profanes décrite, entre autres passages, en 
M. Lu 1000 À : roc êv roiç obotuv évioymuévouc, xal oddèy Ürèp à dvra 
ÜTREpouciwc eivat payratouévouc. 

(39) C. H. 137 C et tout ce chap. II. 

(40) C. H. 141 A fait le rapprochement de façon explicite. 

(41) Les Noms Divins rapportent ainsi à Dieu chacun des attributs 


‘intelligibles. C'était aussi l’objet d’un autre traité, fictif ou | perdu, les 


Esquisses Théologiques : cf. M. T. 1032 D-1033 A. 
(42) M. T. 1033 CD. Tout ce passage établit une symétrie inverse 


entre la théologie affirmative dont la marche, qui suit l’ordre de la pro-. 


cession, est descendante, et la théologie négative, dont la marche est au 
contraire ascendante, puisqu’elle suit l’ordre de la conversion. 

(43) Ibid. L’ordre de ces attributs est celui que suivent les Noms 
Divins. | 
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ni bonté, ni être, ni vie (44), au sens où une intelligence finie peut 
entendre ces attributs. De même que le symbolisme dissemblable a 
dû redresser lesillusions du symbolisme ressemblant, il faudra que 
la méthode négative corrige les représentations inteélligibles de la 
théologie affirmative. 

C. — Théologie négative. — On simplifie facilement la nature et 
le rôle corrélatifs des méthodes affirmative et négative, comme s’il 
suffisait de tout affirmer, puis de tout nier, pour avoir une connais- 
sance satisfaisante de Dieu. Il est vrai que les démarches négatives 
sont inversement symétriques des démarches affirmatives. Leur pro- 
gression est ascendante et les négations s'élèvent des attribuls les plus 
humbles jusqu'aux plus nobles (45). L'opposition semble donc 
parfaite. 

Mais au fond, il n’y a peut être aucune négation véritable dans la 
théologie négative, car que nie-t-elle en réalité, sinon des limita- 
tions qui, incluses dans nos attributs humains, nous interdisent de 
les appliquer tels quels à Dieu? — Il faudrait donc parler de néga- 
tions de négations ou de négations doubles, plutôt que de simples né- 
gations. Et telle est bien la pensée de Denys, lorsqu'il nous redit, 
au moins en trois passages, que ces négalions doivent être entendues 
non point dans un sens privalif, à xarà otépnouv (46), mais dans un 
sens transcendant, xa0° Ünepoyiv, Ürepoyixç (47). S'il en est ainsi, il 
faut concevoir la théologie négative comme une « super-a/ffirmation». 
On ne peut en effet, sous peine de retomber dans les embarras de la 
théologie affirmative, donner aux affirmations implicites de la théo- 
logie négative un sens immédiat. En chacune d'elles, il faut voir un 
acte de la pensée par lequel est virtueilement posée une totalité in- 
déterminée et « trans-catégorielle », dont nous ne soupçonnons 
l’impensable réalité qu'en abolissant toutes les déterminations res- 
trictives qui s’attachent nécessairement à nos concepts humains et 
aux attributs créés. 

Ainsi comprise, la théologie négative n'apparaît telle que dans 


(44) Après les avoir placés'en lui comme en leur cause éminente, les 
Noms Divins: dénient à Dieu tous les attributs intelligibles comme lui 
étant inadéquats. C’est la preuve que, pour Denys, théologie affirmative 
et théologie négative ne sauraient être séparées. 

(45) M. T. 1033 CD. 

(46) Ep. 1, 1065 À : radra Ünepoytxüc, &AAQ 1 XUTÈ GTÉPNGLY. 

(47) D.N. 869 À, formule à peu près semblable à celle de la lettre I: 


xa0' ürspoynv,où xar Ekeubiv. Cf. 872 À, où la démarche anagogique est 


à la fois liée à l’äpaipeous et à l’ürepoyn : dveuuev Èv T9 miviwy doapéost, 


xat Ürepoyf. Cf. 640 B : ürepoyixñs Apatpéosws. 
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son opposition matérielle à la théologie affirmative, dont elle dénonce 
et veut corriger les faiblesses. Mais, profondément, c’est dans le 
sens d’une affirmation plus qu'humaine qu'il faut l'entendre, car son 
objet, indéterminé par nature, échappe à toutes nos catégories, à 
toutes nos affirmations, comme à toutes nos négations (48). Re- 
joindre au-delà de ces moyens inadéquats, au-delà méme de l'intelli- 
gence, une « plénilude » qu'elle affirme en renoncant à l’exprimer ; 
tel est le sens profond de la théologie négative. 

D. — T'héologie mystique. — C’est qu’en effet la théologie néga- 
tive est à ce point liée à l’expérience mystique que Denys ne les 
sépare pas dans ses développements (49). À son extrême pointe, la 
première doit coïncider avec la seconde, dont elle est la condition. 
Elle ne se confond cependant pas avec elle, car, à la différence dela 
théologie mystique, la théologie négative reste encore une démarche 
dialectique. 

Il subsiste cependant une 8ewplx et une yvüo (5o) dans la théo- 
logie mystique. Mais ces termes ne doivent pas être retenus ici dans 
leur acception commune. Il faut les dépouiller de toute idée de suc- 
cession ou de division. La caractéristique essentielle de l'expérience 
mystique, c'est en effet l'indivision de l'âme et de ses faculiés, l'uni- 
fication parfaite par delà temps et espace. En ce sens il faut enten- 
dre les métaphores de € ténèbre » et de « silence » (51), ou les con- 
cepts d’ « inactivité » et d’ « inconnaissance » (52) : la connaissance 
de Dieu que donne l’expérience mystique doit être siluée au delà de 
toute connaissance humaine et des conditions spatio-temporelles 
qui la divisent. Il n’est pas étonnant dès lors que la description de 
la connaissance mystique emprunte son vocabulaire à la théologie 
négative. 


(48) M. T. 1048 B ; cf. 1000 B. 

(49) La Théologie Mystique se termine sur deux chapitres de 
négations. 

(50) Cf. M. T. 1025 AB. Dans ce chap. IL, il est plusieurs fois ques- 
tion de voir, üpäv et de connaîlre, yiyvwoxsty, l’auteur de toutes choses. 
La méthode négative, qui nous est décrite dans ce passage selon la mé- 
taphore plotinienne empruntée à la sculpture (cf. Ennéades 1, 6, 9), est 
destinée à nous procurer une pure vision du Dieu caché, Th xabap& Toù 
xpouoiou éx. ï 

(51) Pour l’étude approfondie de ces termes, voir l’article de M. H- 
Ch. Puech : La ténèbre mystique chez le Pseudo-Denys l’Aréopagite et 
dans la tradition patristique, dans Etudes Carmélitaines, oct. 1938, vol. 
IL (238 année), pp. 33-53. Ils s'appliquent à la fois à Dieu et à l’âme 
déiforme qui le rencontre. 

(52) Même remarque. 
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Celte expérience sera donc un sommet privilégié, un éclair, un 
instant qui, dans son immatérialité et dans son extra-temporalité, 
résume et consomme lout l'effort antérieur des démarches dialectiques 
et donne en même temps à l'intelligence cette « émotion » plus qu'hu- 
maine, celle € exlase » amoureuse, où coïncident la science la plus 
haute et la parfaite charité (53). 

Cette situation de l’intelligence, provisoirement « ravie » hors de 
ses conditions ordinaires de concevoir et de penser, constitue l’« état 
théopathique » (54). La science mystique est une conséquence de cet 
état. De même en effet que le baptême fait accéder le chrétien à un 
mode nouveau de connaissance, de la même manière, la grâce mys- 
tique assimile plus étroitement l'intelligence à Dieu et lui donne 
cette étendue, cette profondeur et cette sûreté du regard, qui lui 
font saisir tous les esprits et toute chose dans l’unité divine, en ce 
centre intemporel et immatériel à quoi tout se rattache et doit de 
subsister (55). 

Telle apparaît la théologie mystique. Elle se situe au-delà des 
autres théologies et la connaissance qu’elle nous livre est pour ainsi 
dire incommensurable à celle que les autres nous ont procurée. 
Mais cette constatation ne nous permet pas d'affirmer une opposi- 
tion, et moins encore une exclusion, entre les diverses théologies. 


Toutes sont en effet nécessaires à l'intelligence pour rejoindre 
Dieu. Elle s’élève progressivement des images sensibles aux repré- 
sentations intelligibles et, par la théologie négative, des représenta- 
tions intelligibles jusqu'à la connaissance mystique. La liaison de 
ces diverses méthodes ne tient pas seulement à leur succession 
dans les démarches de l’esprit. Et leur valeur n’est pas simplement 


(53) Il est étrange que la Théologie Mystique n’ait pas développé da- 
vantage ce thème essentiel. Nous sommes obligés d'éclairer ce point de 


doctrine par D. N. 708 et suiv. 
(54) Le ‘mystique, se trouvant au delà des conditions discursives 


de l'intelligence, éprouve Dieu plus qu’il ne le connaît au sens humain 
de ce terme : où pévoy pradwv, 4 xat mabwy rà six, D. N. 648 B. L’a- 
mour extatique conduit au même état, puisqu'il aliène en quelque ma- 
nière le sujet, pour en faire la possession de celui qu’il aime, D.N.712 A : 
"Borr dé xt éxatarimôc 6 Beïos Épuc, oÙx ÉGv Éautov elvar robc épacrdc, &Xà 
TÜY ÉPOMÉVOV. À 

(55) L'élat 1héopatkique entraîne en effet une connaissance elle-même 
théopathique : le mystique ne connaît plus rien dans la succession du 
temps, ni dans la distension de l’espace. La méthode négative l’a affran- 
chi de ces conditions et son intelligence purifiée n'est plus capable que 
d’une connaissance déiforme. 
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provisoire, comme si chacune d'elles devait rendre successivement 
inutiles celles qui l'ont rendue possible et préparée. Jusque dans la 
théologie msytique, nous constatons la permanence d’un certain 
symbolisme (56), et, à l'inverse, l'exigence mystique et les démar- 
ches de la théologie négative apparaissent déjà dans l'interprétation 
anagogique du symbolisme dissemblable. Nous savons d’ailleurs que 
la théologie affirmative ne se justifie que par les corrections de la 
théologie négative et que celle-ci n’a de sens elle-même que dans 
l'affirmation implicite d’une pure transcendance qui échappe à toutes 
les déterminations, sensibles et intelligibles, affirmatives et néga- 
tives. Dès lors, il ne faut en aucune manière opposer entre elles les 
diverses théologies dionysiennes. Il ne faut même pas leur assigner 
un sens et une portée strictement limités à une phase déterminée de 
nos démarches spirituelles. C’est ensemble qu'elles valent, dans leur 
corrélation, dans leur correction et jusque dans leur immanence réci- 
proques, qui découlent en chacune d'elles d’une présence transcen- 
dante qui secrèlement les suscite, les ajuste et les promeut. 


La présence de Dieu au cœur des intelligences règle donc les mé- 
thodes théologiques et les harmonise dans une véritable unité. Mais 
ce qui fait l’unité des méthodes fait d’abord l’unité de l’objet, car en 
quelque sens qu’il faille l'entendre, la 0sohoyix se réfère toujours à 
Dieu, à ses attributs ou à ses manifestations tels que nous les révèle 
l'Ecriture, c’est-à-dire encore Dieu lui-même. Dieu comme objet, 
Dieu comme initiateur, Dieu comme méthode : telle est en définitive 
aux yeux de Denys, le sens profond de l'Ecriture et la règle majeure 
de toute recherche théologique. Soustraire à ces perspectives sa no- 
tion de Ocokoyix, ce serait inévitablement la travestir et laisser perdre 
l'essentiel de ses implications spirituelles. Que la « théologie » soit 
impossible en dehors de l'initiative et de la parole divines, c’est-à- 
dire sans révélation, sans mystère, sans docilité et sans humilité : 
voilà peut-être un truisme fort banal. C’est pourtant ce que les théo- 
logiens n’auront jamais fini de comprendre. 


René Roques. : 


(56) Le symbolisme de la ténèbre et du silence, par exempie. 


RÉMINISCENCES DE PALLADE 


CHEZ CYRILLE DE SCYTHOPOLIS 


Recueil d'histoires de moines, issu, au moins autant par ses 
sources que par la personnalité de son auteur, des cercles semi-ana- 
chorétiques, l'Histoire lausiaque (vers 420) dut bénéficier très tôt 
d’une large diffusion dans le monde des moines et de tous ceux qui 
avaient quelque ambition ou quelque goût d’ascèse ; la haute anti- 
quité de certaines de ses versions en est un témoignage certain (1). 

De la diffusion de pareil ouvrage à son utilisation littéraire, il n’y 


avait qu'un pas, — utilisation tacite, on peut s’y attendre, en un. 


temps qui n’avait pas nos canons sur la propriété littéraire. Ainsi, la 
préface de la collection alphabétique grecque des Apophtegmes 
s’ouvre-t-elle par un démarquage du début du Proœæmium inauthen- 
tique de l’Æistoire lausiaque (2). J.-B. Cotelier, qui l’a signalé dans 


son édition, aurait pu noter aussi que les mots ëv Ginyduaros sider 


26é0evro, qui se lisent, à la colonne suivante, dans la même préface, 
sont empruntés au Prologue, authentique celui-ci, de l’œuvre de 
Pallade : ävwbey ëxféohar ot èv dinyémaros etdet (3). L’Alphabelicon 
n’est pas antérieur, sous la forme où il nous est présentementconnu, 
à la seconde moitié du Vesiècle. Mais voici un document plus ancien, 
— puisqu'il serait antérieur au concile d'Éphèse de 431 (4) — dont 
on à pu signaler les « grandes affinités » avec l'Æistoire lausiaque : 
la Vie primitive de Porphyre de Gaza, laquelle, tout comme Pallade, 


(1) Au jugement de dom C. Butler, les deux versions syriaques sont 
probàblement du Ve siècle et l’une des deux versions latines peut remon- 
ter à la même époque {The Lausiac History of Palladius, IT, xxxvietI, 75, 
Londres, 1904, 1898). £ 

(2) Comparez PG, LXV, 72 avec Burcer, Il, 8, 1 (pour l’inauthenticité 
de la pièce, cf. R. DRAGUET, L'inauthenticité du Proæmium de l'Histoire 
lausiaque, dans Le Muséon, 1946, t. LIX, p. 529-534). 

(3) Comparez PG, LXV, 73, avec Burcer, II, 10, 8. 

(4) Cf. Marc Le Diacre, Vie de Porphyre de Gaza. Texte établi, tra- 
duit et commenté par H. GRéGoIRE et M.-A. Kucexen, xlvii, Paris, 1930. 
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fait grand cas de l’äraisua (5). Les auteurs qui ont fait ce rapproche- 
ment se sont gardés de conclure à une dépendance littéraire, et avec 
raison, car Pallade, en célébrant l’ärideux, n’était lui-même qu’un 
disciple, et le témoin d'un mouvement d'idées (6). La locution 
reoiorarixat dperal, qui se rencontre dans notre actuelle Vie de Por- 
phyre et dans l'Histoire lausiaque (7), constituerait peut-être un 
meilleur argument pour affirmer la dépendance littéraire, mais la 
date de l'emprunt éventuel nous échappe, le « Marc » qui a employé 
la locution en cause n’étant peut-être que le remanieur qui écrivait, 
à une époque sensiblement plus tardive, la Vie telle que nous la 
connaissons actuellement, et non pas l’auteur de la Vie primitive (8). 


(5) Cf. ibid., Ixxxiv. 

(6) Ainsi, la fin de VPorph., VIII, décrit la teletu dréfeux de Porphyre 
dans un esprit et en des termes qui, s’ils sont ceux de Pallade, sont sur- 
tout ceux d’Évagre, son maître. 

(7) Comparez VPorph., LXXII, 2 et la note avec H£aus., XV 
(BuTLen, Il, 40, 9-12). Pas plus que les éditeurs de VPorph., nous ne 
sommes en mesure de signalér la présence de la locution dans d’autres 
ouvrages. 

(8) À verser, à toute fin utile et sous la réserve qui vient d’être faite 
pour reprorotixal dperat, au dossier des parallèles de VPorph. avec HLaus : 

1 L'expression napddetcos tñc tougñs de Porph., XX, 12 et CII, 11 
figure dans HLaus., I (BuTLer, 16, 5) ; cependant, alors que, dans VPorph., 
elle ‘signifie le séjour des bienheureux dans l’au-delà, elle désigne, dans 
HLaus., comme souvent chez Évagre (cfr R. Dracuer, L'Histoire lau- 
siaque, une œuvre écrite dans l'esprit d’Évagre, dans Revue d'histoire 
ecclésiastique, 1946, XLI, 351, n° 75), le lieu spirituel du gnostique et la 
gnose elle-même. 

2° VPorph., CII, 7 : roumtnv dà dvedééure moluretav oluv oùx An xat’ 
Exeïyov Tdv xodvov Écyev et HLaus., XXII (BurLer, 71, 10) : rouxérnv ävéhofev 
6 ’Avromos êv toc fpuépots Exelvous moMTeluy olxv oddérote àv vebtnte. 

3° VPorph., CII, 16 : riv dè Gyiuv rucgakiuv räçav élxev thv EBouadx, 
undevos eralaufdvouca, ei ph T7 dyla néuntn, uerk thv éyiav xovovlav, Üdarog 
depuoù et HLaus., XX (BUTLER, 63, 9 s.) : tv ypdvov Éhov Ehxouox rc É600- 
puédas Giù mévre écôlouox Auepov. Le rapprochement a été fait par D. TaBa- 
CHOVITZ (In Palladii Historiam lausiacam observationes quaedam, dans 
Eranos, 1933, XXX, 104) ; peut-être n'est-il pas entièrement topique, car 
la présence, dans VPorph., de l’addition undevos meta\aufévousa permet, 
si même elle n’y invite pas, de traduire simplement par « passer le 
temps, la semaine » (ainsi font les éditeurs de VPorph.), sens qu'ont 
également les deux expressions d’Euripide citées à ce propos par 
D. Tabachovitz : EAxev Blorov, É\xewv Cwñv. Par elle-même, c’est-à-dire sans 
une addition du type lmdevèc uetahauBévoucæ, la locution £xew rdc ERdouddes 
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Avec les biographies de moines palestiniens composées par 
Cyrille de Scythopolis (+ vers 558), nous sommes vers le milieu du 
VIe siècle, exactement dans les années qui suivent 554, date à laquelle 
Cyrille, à la Nouvelle laure de Saint-Sabas, commence son activité 
littéraire (9). D’affinités de doctrine avec Pallade, il ne peut plus, 
cette fois, être question ; contemporain de la condamnation des origé- 


(var. : rhv Efdoudôa, où encore ràs €), qui évoque certains usages de Ja 
vie semi-anachorétique, veut dire : « jeûner tous les jours de la semaine 
sauf un (le dimanche), ou deux (le samedi et le dimanche) » ; elle a son 
correspondant exact dans un idiotisme copte, aui peut d’ailleurs en être 
la source (cf. R. DRrAGuET, Le chapitre de l'Histoire lausiaque sur les 
Tabennésiotes dérive-t-il d’une source copte ? dans Le Muséon, 1945, LVII, 
93). En dehors de HLaus., où £xeuwv rùc EBdoumaidus constitue un hapax, nous 
n'avons, depuis, rencontré l’expression que dans trois textes qui, tous, 
ont trait au semi-anachorétisme égyptien : 

a) dans l’Alphabeticon des Apophtegmes (PG, LXV, 169 C). Un ascète 
ne mangeaït que tous les deux jours, souvent pas de toute la semaine, et, 
quand il mangeaiït, il se contentait de pain avec du sel: EèXdytos.… &oxnrhs 
béyos, vaoteüwv Go bo, roXaxic D xal Thv ÉBdomada Eu, dprov uévov écbtwv 
xœt GG. 

b) dans une collection systématique des Apophtegmes (F. Nau, His- 
toires des solitaires égyptiens, n° 355, dans Revue de l’Orient chrélien, 
1912, XVII, 800). Le contemplatif qui se donne beaucoup de peine à jeûner 
six jours sur sept est inférieur au moine qui se dévoue au service actif 
des malades : tot bo ddehçoi: 6 ic houxdter Ehxwv ras À xai môkuv xéparov 
Éœuré napéywv, 6 dÈ GAXoS xaxouévors Ürnpeteï. 

c) dans F. Nav et L. CLuGNET, Vies et récits d’anachorètes, IV-VILSs., 
n° 95 (Revue de l'Orient chrétien, 1903, VIII, 98). Après un entrainement 
progressif, un ascète en arrive à ne plus manger que quelques petites 
choses, le dimanche soir, et, après que notre homme a passé à ce régime 
de «tirer les semaines » un temps considérable, le diable vient lui per- 
suader de demander le don des miracles : &no xuptaxÿs oùv ec XUpLaX}V TA 
Éorépa vois mapatuyodow éorpéors À Borévais xal adropÜeot HpwLevos, Êri xôuv 
erélece yoôvov Élxwv Tùç ÉBdouddus. 

Par conséquent, si même on admettait que, dans VPorph. CII aussi, 
Ehuew vhv EBouddx signifie « jéûner toute la semaine sauf un jour, ou 
deux », on ne pourrait pas se presser de conclure à une dépendance vis- 
à-vis de HLaus.; en effet, la présence de l’expression dans VPorph. 
pourrait attester simplement une influence du parler égyptien sur le grec 
de Gaza,.une ville qui, comme l’ont noté les éditeurs de VPorph., à 
propos d’un autre mot (p. 144), subissait « fortement l'influence de 
l'Égypte ». 

(9) Cf. E. ScHwar1z, Kyrillos von Skythopolis, 411. Texte und Unter- 
suchungen, XLIX, 2, Leipzig, 1939. 
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nistes, sinon d’Origène lui-même, par le V° concile œcuménique io). 
Cyrille est un antiorigéniste convaincu, tellement que sa Vie de saint 
Sabas peut passer pour un libelle antiorigéniste (1 1). Il est d'autant 
plus remarquable qu’il y ait, entre ses écrits et ceux de l’origéniste 
Pallade, des rencontres verbales qui, dans l’ensemble, sont autre-, 
ment serrées que celle que l’on peut noter entre l’Ærstotre laustaque 
et la Vie de Porphyre de Gaza. Elles ont échappé à l'éditeur de 
Cyrille. Sans prétendre à dresser un relevé exhaustif, nous signalons 
ci-après, dans l’ordre de l'édition de Schwartz, celles qui nous sont 
apparues au cours d’une lecture rapide des Vies. 


A. Vie d'Euthyme 


[1] XIX — ScawanrrTz, 30, 26 
0 yap 6 réroc 6 Enroûmevos, &AN 6 
TOÔTOG rñc TOOALPÉGEUG 

12] XIX — Scawarrz, 31, 12 
où xvotou robç pèv yehüvyrac Taha- 
vilovroc, Todç 8È xAuloyrac axx- 
pitoytos 

[3] XXX — Scawarrz, 49, 19 
ROM\X  GUYYOAUUATEX  HATÉAEUTEV 
réonc àro0oyñc déra 


[4] LVII — Scawarrz, 78, 12 


xal 6 pèv yéns AaBby To (xavdy : 


éypioaro Tais Otafoluxats ayya- 
VE LŒLG 


[5] LVII — Scawarrz, 79, 6 


HLaus., Prologue - BUTLER, 15, 4 
où yap 6 ténos iortv 6 Énroûpevos.. 
4AN 6 TpÉToc Tic TPOHLPÉGEWG 

ITLaus., Prologue - BurLer,12,21 
LAXADLGOY À TAÂGYLGOY TAY YVOUNY 
(à l'exemple du Sauveur). 


HLaus., XL — BuTLER, 127, 19 
ratéhune ÔÈ xat cuyrdywara Gv Tù 
rhsiora oroudñc dEta 


: HLaus., XVII — Burzer, 45, 2 


. #at Aapoy 6 y6nç +0 ixavdv Eypr- 
GATO TO YONTUXAÏS LLoyyave lots (12) 


HLaus., XVII — Burzer, 46, 6 


roüté oov ouvéBn éènedn moAGy :  unôérore dnoke:o0fic Ts ExxAnatac 
rapeABouaüy Âuep@v oûre eiç ÉxxAnN- unèérote dnrdoyn Tic xouvwvlac. 
Giav eioñAles oÙte vois Üelots tpoo- sabre ydp co cuvÉÊn rù rt mévre 


DAME puornoloic £60ouddas ur rp0GehnAubE vor Toic 


uuornpioi (13) 


(10)-Voir les passages y relatifs des Vies de Cyrille dans g inees de 
ScHwarrz, 281. 


(11) Cf. O. BARDENHEWER, Geschichte der altkirchlichen HO V, 
126, Fribourg-en-Brisgau, 1932. 


(12) Dans la recension B (PG, XXXIV, 1044 B) : raie £autod vonTelats 
xaÙ poyyavelots. 

(13) Dans la recension B (PG, XXXIV, 1049 A): RÉ XOLVOvIaG TOY 
uvotnotwv Toù Xotatoù 1} npoce}rudEvE ce Toi: dypavrots HUGTrpiors TOÙ Zurñpos 
fav. 
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B. Vie de Sabas 


[6] Il Souwarrz — 87, 23  HLaus., XIX — Burcer, 59, 18 
ÉXÔÉDOAEY ÉAUTOY LOVAGT NP Et ÈTÉ0HAEY ÉXUTOY movacrnoët (14) 

[71 LXVIE — Scnwarrz, 168, 20 HLaus., XL — Burzer, 126, 9 
dendñvar où Oeoû Tpdc 70... 8e T- Auuoÿ  xarahaBdvroc meydhon Ty 
Gœt StapÜetpouévnY Ty AV0poT- "Edeonvoy réky KATOLXTELOT| GAS 
Tata TA Te AU xat Ta Oéber È TAGAV TV AYPOLXIXY dixpetpouE- 


vny... Aéyer: tlvoc ÉVExey oÙx Éheûre 
\ , / , IN 
ThY 4Ybpwrivny qÜory ÔLaxpbetpo- 


évny (15) 


CG. Vie de Jean l’hésychaste 


[8] ScHwaARTz, 212, 21 HLaus., XVIII — Burrer, 54, 2 
Xak où roinooy To AvpwruVov, xat xarA0ov eis Dewplay toù xdouou, 
qÜye Gonep oi matépec, Îva ur va ur por Aoytofñ rÜvoc 


Aoyuobri Got TÜvoc 


D. Vie de T'héodosios 


[gi ScHwarrz, 237, 26 HLaus., XXXV — BuTLER, 105,9 
8zt Ôë =000x(x xat Guvepyelx. To stre êË av0pwrivns onoudñc, etre êË 
O:05.4a oùx 2Ë 4v0pwnivns arovd À ed0ox(ac To xpelTrovos… XATNELI- 
ro 105 460... cuvéorn xouv6Prov Onv rûs Ürto uè yeuporovias 


Pour autant que, en l’absence d’une référence explicite, de telles 
rencontres verbales permettent de conclure à une dépendance litté- 
raire, il nous semble, sans que d’ailleurs nous reconnaissions à cha- 
cune d'elles dans le cas présent la même valeur d’indice, que, pris 
dans leur ensemble, les parallèles cités s’interprètent au mieux 
comme attestant une dépendance de Cyrille vis-à-vis de Pallade. Et 
en effet, 

1° Le nombre des parallèles (neuf) est relativement important ; 

2° la concordance dés expressions est souvent littérale, au moins 
dans des éléments caractéristiques ; 


(14) Dans la recension B (PG, XXXIV, 1066) : éndédexev. 

(15) Au lieu de xat. x. t. &ypoxlav &tag0., leçon du ms. P, le codex T, 
qui est appuyé par la version syriaque (litt. : « ayant pitié de la nature 
de l’humanité qui périssait ») et qui, croyons-nous, a conservé en pas mal 
d’endroits les leçons primitives (cfr R. DRAGUET, Une nouvelle source 
copte de Pallade, le chap. VIII, Amoun, dans Le Muséon, LX, 233 ss), lit : 


4 / 
xaTotxT. Th dvÜpwrivnv daphepouévrv quarv. 
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3° par deux fois, Cyrille, dans un même chapitre, offre deux 
parallèles avec un même chapitre de Pallade (r et 2,4 et 5), et, dans 
le second cas, avec le même épisode d'un chapitre de Pallade ; 

4° aucune des expressions relevées n’est scripturaire (16) ; 

5° là où les concordances ne sont pas littérales, les divergences 
sont certainement moins marquées que nombre de celles que l'on 
peut observer, par exemple, entre deux recensions, G (Burzen) et B. 
(PG, XXXIV), de l’Æistoire lausiaque ; elles nous paraissent même 
l'indice que nous avons affaire à de vraies réminiscences qui, juste- 
ment, n’affleurent dans le style de Cyrille que parce qu'elles étaient 
entrées dans son bagage littéraire à la suite d’une lecture assidue, 
ou, pour le moins, très attentive, de l’Æistoire laustaque. 

Une fois la dépendance admise, l’examen des parallèles conduit, 
avec probabilité, à d’autres conclusions qui offrent de l’iutérêt pour 
l’histoire du texte de Pallade : 1° Cyrille semble avoir connu le texte 
de la recension G plutôt que celui de la recension B ; 2° de la recen- 
sion G, il semble avoir connu plutôt un texte du type du ms.T 
qu'un texte du type du ms. P. 


Louvain, 6 février 1949. René DRAGUuET. 


(16) Ainsi, par.exemple, on ne peut retenir le parallèle de Vie d’Eu- 
thyme, VIT (ScHwaRTz, 15, 3) : Ginvexds dE bromilovres Td cd xt Jouhayw- 
YodVTES avec HLaus., XXII (BuTLer, 71, 4) : *i LE Orométer. Outre, en 
effet, que ce mot (hapax dans HLaus.) est employé par nos deux auteurs 
à des effets différents, il s’agit, chez Cyrille, d’une citation implicite de 
1 Cor., IX, 27, que Schwartz n’a pas signalée dans l’appareil : éronéto 
pou To oi xai dou\aywy6. 


LES ORAISONS DE L'OFFICE DE SAINT HIPPOLYTE 
DANS LE LIBELLUS ORATIONUM DE VÉRONE 


S'il fallait ajouter foi aux textes hagiographiques, saint Hippolyte 
de Rome serait mort, comme le célèbre héros homonyme, traîné par 
des coursiers fougueux sur un sol recouvert de ronces (1). Jusqu'ici 
on n’avait relevé que ce seul trait parallèle (2). Ayant eu l’occasion 
d'étudier les prières de l'office de saint Hippolyte qui se lisent dans 
le Libellus Oralionum mozarabe de Vérone (3), nous y avons décou- 
vert, croyons-nous, un autre point de contact entre les deux légen- 
des. Le vénérable recueil liturgique comprend sept pièces en l’hon- 
neur du saint. On y retrouve les différentes tortures décrites dans la 
Passion : 


ul ferreis precisus aculeis (4). cum cardis caedite eum (7). 

.… os Îppoliti lui caesum lapide (5) cum lapidibus os eius tundere- 

dum aequina ferocia per spinarum  tur (8). 

traheretur acumina (6). Beali vero Yppolili pedes iussit 
ligari ad colla equorum indomi- 
torum et sic per cardetum et tri- 


; bulos trahi (9). 


(4) Bibliotheca hagiographica latina, t. 1 (Bruxelles, 1898), n° 3960- 
3967. Le texte de la Passion a été réédité par H. DELEHAYE dans les 
Analecta Bollandiana, t. LI (1933), p: 93-95. 

(2) Cf. F, Ficker, Studien zur Hippolytfrage (Leipzig, 1893), p. 45-64; 
H. Acxenus, Hippolytstudien (Texte und Untersuchungen, N.F., t. I, 4, 
p. 44-46); H. DELEHAYE, Recherches sur le légendier romain, dans Ana- 
lecta Bollandiana, t. LI (1933), p. 58-65; In., Étude sur le légendier 
romain (Bruxelles, 1936), pp. 22, 24, 25, 38, 44, 170. 

(3) J: Vives, Oracional visigotico (Monumenta Hispaniae sacra, serie 
liturgica, t. 1, Barcelone, 1946), p. 372-374. 

(4) Éd. J. Vives, n° 1154. 

(5) 1bid., n° 1155. 

(6) Jbid., n° 1156. 

(7) Analecta Bollandiana, t. c., p. 94. 

(8) Ibid. 

(9) Zbid., p. 95, 
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Et suivant la tradition de ce genre littéraire, l’auteur prend occa- 
sion d'un épisode de la Passion pour dégager une application spiri- 
tuelle et morale : Les fidèles devront triompher des aculei deceptoriae 
voluptatis, comme le saint a triomphé des /errei aculei ; ou bien, de 
même qu'Hippolyte a glorifié Dieu en ayant la mâchoire brisée, ainsi 
perarma, Domine, os nostrum ad praedicandae veritatis officium ; ou 
encore la nature du supplice infligé au martyr suggère cette auda- 
cieuse figure de style : nature nostrae substantiam quam luxuria 
petulans diffrenatorum more cornipedum per noxarum aculeos dis- 
trahendo dilacerat. 

Mais la première et la sixième oraison, dont le vocabulaire poéti- 
que et recherché tranche fortement sur les autres, développent avec 
insistance un thème inconnu à la Passion : la victoire de la lumière 
sur les ténèbres et c’est autour de ce canevas que l'auteur anonyme 
a brodé le texte des deux prières dont voici la teneur : 

III IDUS AUGUSTAS. INCIPIUNT ORATIONES IN DIE SANCTI IPPOLITI AD 
VESPERUM : CONPLETURIA. 

Lux angelorum et hominum, splendor dierum et temporum, 
candor animarum et corporum, Christe domine Deus, ob reveren- 
tiam tui testis Ippoliti, flammicomae claritudinis tibi munus obla- 
tum, lucifluo sancti Spiritus respergens inlapsu, tuis effice nutibus 
placitum, nobis redde prodificum; ut et visibili fulgore nigroris 
noctivagi furva coerceat, et invisibili munere ca scabra 
peccaminum errata consumat (10). 


ALIA (Ad matutinum) 

Post piceum fuscae noctis atra caligine chaos luce pura febi 
praevia iam surgit aurora, quae peplo lacte palliata, monstrifere 
quietis extrema conterminat, et redivivi luminis initia representat : 
ob hoc, celsi numinis inmensa potestas, omnimodo te nisu poscit 
nostra fragilitas ; ut, sacri memor Ippolili pro te quondam hodie 
trucidati, nobis placidus et benignus adsistas ; ac, sicut illi toleren- 
tiam trubuisti discriminis subeundi, ita nobis adtribuas fortitudi- 
nem squalentem labem criminis evincendi (11). 


Pourquoi cette insistance à souligner le thème de la lumière? (12) 
À première vue, on pourrait croire que le moment de la journée où 


(10) Éd. Vives, p. 372, no 1453. ‘ 

(11) Zbid., p. 374, no 4158. 

(12) Dans l’hymne mozarabe en l’honneur de S. Hippolyte la première 

strophe contient une allusion à la lumière : 
Assunt, o populi, festa celebria, 
Quae felix revehit temporis orbita 
In sese rediens axe volubili 
Laudem sidereo reddite principi. 
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ces oraisons étaient récitées a suggéré ce développement. En effet 
l’une se disait à l’heure où on allumait les lampes : c'était le Lucer- 
narium (13), dont nous retrouvons l'écho dans ces mots : flammico- 
mae clariludinis munus oblatum ; V’autre se récitait à l’aurore. Il était 
donc assez naturel de rappeler, directement ou indirectement, cette 
victoire de la clarté. Toutefois on ne trouve guère dans les autres 
offices du recueil, même quand l’objet de la fête s’y serait spéciale- 
ment prêté, une intention aussi marquée de célébrer la lumière. N’y 
aurait-il pas une autre raison? Il ne semble pas que la légende de 
saint Hippolyte donne la clef de cette allusion (14). Les récits mytho- 
logiques du héros homonyme ne nous HAE ENQUE ils pas les élé- 
ments de la solution ? 

Dans des textes anciens, le fils de Thésée apparaît comme un 
astre, qui, à l'instar de Phaéton, conduit un char brillant et 
lumineux. | 

D’après Pausanias, les habitants de T'rézène honoraient d'un culte 
spécial la victime de Phèdre et gardaient jalousement dans un 
temple la statue du héros. 


€ Ils ne veulent pas, ajoute Pausanias, qu'Hippolyte soit mort 
trainé par des chevaux, et ils ne montrent pas son tombeau, quoi- 
qu'ils le connaissent bien. [ls prétendent que les dieux |’ honorèrent 
en le plaçant dans le ciel et qu'il est la constellation qu’on nomme 
le conducteur de chars » (15). 


La version du mythe, telle que la connaissait Virgile, admettait 
et la mort violente d’'Hippolyte et la résurrection. 


A vrai dire le dernier mot se rapporte peut-être, non à S. Hippolyte 
mais au Christ ou à Dieu (Cf. BLuME et G.-M. DREvEs, Analecta hymnica 
medii aevi, t. XX VII, Leipzig, 1897, p. 183). 

(13) Au sujet du Lucernarium, cf. M. FEROTIN, Le liber mozarabicus 
sacramentorum (Paris, 1912), p. XXX VIII. 

(14) Dans la Passion des SS. Sixte, Laurent et Hippolyte publiée par 
J. Bianchini au t. I des Opera omnia de J.-M. Thomasius ou Tomasi 
(Rome, 1741), p. CCXCIV, Hippolyte s’écrie : Domine Lesu Christe, lumen 
veritatis et stella splendida, iube recipi spiritum meum in loco, quo rece- 
pisti puerum tuum Eaurentium. 4 

Notons en passant, que ce texte, omis dans la Bibliographia hagio- 

graphica latina, est à FAUTESCRER de ceux recensés sous les nos 7809- 
7812 de ce répertoire. 

(15) Descripto Graeciae, |. II, c. EC IAS d Ev oùpavi AANeUENO, 

Avioyov, ToÙTOv av Fou éxsivov ‘Irxôhurov, tuhv raok Oeüv THÜTHV Éyovra. 
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Turbatis distractus equis, ad sidera rursus 
aetheria et superas coeli venisse sub auras, 


Tum pater omnipotens aliquem indignatus ab umbris 
mortalem infernis ad lumina surgere vitae (16). 


11 était assez naturel de reconnaître en Hippolyte conducteur de 
char et sortant de la nuit de la mort, l'étoile du matin, qui annonce 
le triomphe de l’aurore. 


« Le jeune Hippolytos serait..., écrivait jadis P. Decharme, 
vraisemblablement identique à Phosphoros; il serait l'étoile mati- 
nale qui, avant le lever du jour, brille au ciel, où la lune, sa mère, 
règne encore en maîtresse » (17). 


Il n’est pas invraisemblable que le rédacteur des deux oraisons 
se soit inspiré de ce thème légendaire et l'ait transféré à saint 
Hippolyte. 


k 
x * 


Voyons maintenant s’il n’est pas possible de découvrir l’auteur 
de ces prières. Le vocabulaire dénote un écrivain familier avec les 
œuvres de Prudence, comme en font foi les mots suivants : chaos (18), 
fuscus (19), caligo (20), furvus (21), piceus (22), peplum (23), flammi- 
comus. Ge dernier terme est très rare (24) et en dehors de Prudence, 


(16) Enéide, VIT, 767-768, 170-771 ; cf. Horace, Odes, 7, 95. 

(17) Mythologie de la Grèce antique (Paris, 1879), p. 520 ; L. PRELLER, 
Griechische Mythologie, t. II, 2: C. RoBerT, Die griechische Heldensage 
(Berlin, 1921), p. 738-748 ; W. H. Roscner, Lexikon der griechischen und 
rômischen Mythologie, t. I, 2 (Leipzig, 1890), col. 2683. S. Reinacu s'était 
élevé avec vigueur contre l’interprétation de P. Decharme (Cultes, mythes 
et religions, t. II, Paris, 1908, p. 66-67). Nous n’avons pas à trancher ce 
débat. | | 

(18) Cathemerinon, V, 3; XIL, 40; Peristephanon, Il, 53, 54 ; Contra 
Symmacum, 1, 903. 

(9) Cathemerinon, If, 14. 

(20) Zbid., IL, 5. 

(21) ibid., 1, 74. 

(22) Hamartigenia, 825. 

(23) Psychomachia, 439-440 ; Catheinerinon, V, 98. 

(24) Psychomachia, 775 : L 

Nec si flammicomis Ghristi pro nomine martyr 
Ignitus insilias. . 

Cf. M. LAVARENNE, Étude sur la langue du poète Prudence (Paris, 

4933), n° 1227 ; In., Prudence, Psychomachie (Paris, 1933), n° 221. 
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il ne se rencontre que dans Avienus (25). Or, parmi les poètes de 
l’époque visigothique, il en est un qui a largement subi l’influence 
du chantre des martyrs et qui, par ailleurs, a été sollicité d’écrire 
des prières liturgiques en l’honneur de saint Hippolyte, à savoir : 
Eugène de Tolède (26). On sait. en effet, que Protasius, évêque de 
Tarragone, demanda à son savant collègue de Tolède de composer 
une messe spéciale pour la fête du martyr romain. Eugène lui 
répondit : 

Missam sancli Hippolyti vel orationes, si nobis oratu vestro vita 
comes adfuerit, ul poluero, pro vestra iussione palrabo ; missam vero 
votivam ideo non Scripsi, quia in hac patria tam accurati sermonis 
habentur atque sententiae, ut simile non possim excudere, et super- 
flauum iudico inde me aliquid dicere, unde meliores recolo iam 
dixisse (27). 


Si saint Eugène a réalisé ce projet : patrabo, n'est-il pas naturel 
de penser que Protasius a inséré les oraliones sancli Hippolyti dans 
le Libellus oralionum, qui, suivant l'opinion reçue, a été en usage 
dans la province de Tarragone au VII° siècle? Cette hypothèse est 
encore renforcée si nous comparons le vocabulaire des deux pièces 
avec les œuvres de saint Eugène. Des mots tels que lucifluus (28), 
piceus (29), fuscus (30), nigror (31) se rencontrent de part et d'autre. 

On verra aussi que dans son remaniement de l’Hexamaeron de 
Dracontius, l’évêque de Tolède a célébré la lumière en des termes 
qui sont apparentés à ceux qui se lisent dans les oraisons. De part 
et d'autre, il est faît allusion à Phoebus (32) et des expressions telles 
que undivagus (33) sont à rapprocher de noctivagus. 


(25) Descriptio orbis terrae, 1088 : 

Denique flammicomo devoti pectora Soli 
Vitam agitant..... 

Par ailleurs, les poètes ont assez souvent rapproché le mot coma du 
mot flammeus; voir par exemple Ovine, Fastes, VI, 636; Manicius, 
Astronomiques, 810-811. 

(26) Les œuvres d’Eugène de Tolède (657) ont été publiées par 
Fr. VozzMERr, dans les Monumenta Germaniae historica, Auctores anti- 
quissimi, t. XIV (1905). $ 

Au sujet des évêques de Tolède qui ont porté le nom d'Eugène, voir 
Analecta Bollandiana, t. LAIT (1935), p. 97-98. 

(27) Éd. Fr. WoLLMER, t. c., p. 287. 

(28) Ibid., p. 263. 

(29) ibid., pp. 246, 256, 260. 

(30) 1bid., p. 262. 

(31) Zbid., p. 260. 

(32) 1bid., pp. 67, 256, 261, 269. 

(33) 1bid., p. 67. 
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Enfin, si nous exceptons la fête de la Vierge (34) et le mercredi 
saint (35) seule la commémoraison de saint Hippolyte se termine 
par trois hexamètres (36), nouvel indice que les prières destinées à 
honorer le martyr ont été traitées avec une attention particulière. 

Bref, en guise de conclusion, nous dirons qu'il y a peut-être une 
réminiscence du mythe du fils de Thésée dans ces textes liturgiques, 
pour lesquels on peut revendiquer la paternité d'Eugène de Tolède. 


Bruxelles. Baudouin DE GAIFFIER, S. J. 


(34) Éd. J. Vives, p. 79, n° 236 : trois distiques. 

(35) Zbid., p. 262, n° 818. 

(36) 1bid., p. 374, no 1159. 

Martyris Ippoliti det vobis gaudia Christus. 
- Prospera contribuat, et vitae dura repellat. 
Concedat venÿam culpis et praemia vobis. 

Si nous comparons ces vers avec ceux qu'Eugène de Tolède a écrits 
pour les basiliques de S. Vincent et de S. Emilien, nous notons les res- 
semblances que voici : La première pièce se termine par ces mots : 

Hic veniam culpae mereantur, vota favorem 
gaudia summa ferat, qui petit veniam. 
(Éd. Fr. VoLLMER, p. 240). 

Le parallélisme et des pensées et des termes est assez frappant. Dans 
la seconde pièce nous relevons : : 

Anxia deponens, prospera cuncla geret. 
: (Ibid., p. 243), 
qui est assez proche du deuxième vers. 
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LA VIE DE PRIÈRE DANS LES LETTRES DE GRÉGOIRE VII 


Les lettres (1) du pape Grégoire VII ne sont pas un manuel de 
théologie spirituelle, mais elles sont riches en réflexions ascétiques 
sur les moyens et la fin de la piété et de la perfection, sur la posses- 
sion définitive de Dieu, sur les vertus et les sacrements. Pour ne pas 


‘ donner trop d’étendue à ce travail, je choisis. parmi les grains d’or 
* de l’ascèse, épars à travers les lettres de Grégoire, ceux qui concer- 


nent la vie de prière (Gebetsleben), — les moins remarqués jusqu'ici 
par les érudits (2), — et j’offre, en toute modestie, cette recherche à 
mon confrère, le Révérend Père Marcel Viller. 


I. — LES SOUHAITS DE PRIÈRE DANS LES CLAUSULES DES LETTRES 


Les historiens de toutes tendances reconnaissent unanimement 
que beaucoup de passages, ou même le texte complet de certaines 
lettres, sont l'œuvre personnelle du pape Grégoire VII (3) et qu’elles 
reflètent fidèlement sa vie intérieure. On peut du moins l’affirmer 
avec vraisemblance des quelque trente souhaits de prière (Gebets- 
wünsche) qui sont encore conservés comme clausules de lettres. 

Ils commencent habituellement par les mots Omnipotens Deus, 
auxquels s'ajoutent de temps en temps un autre attribut divin, et 
implorent de Dieu, pour le destinataire, une grâce particulière et la 
gloire du ciel après la mort. En voici quelques exemples. 


1. Deus autem omnipotens, qui verus inspector est cordium, 


(1) Je cite les lettres d’après le classement en 9 parties du Registre 
des Leitres et l’édition critique d’Erich Caspar, Das Regisler Gregors 
VII, in Monumenta Germaniae Historica, Épistolae selectae. t..1}, fase. 1 
et 2, Berolini, 1920-1923. 

(2) On est heureux de constater que M. Augustin FLICHE en fait 
mention, La réforme grégorienne et la reconquéle chrétienne (1057- 
4123) in FLicHEe-MARTIN, Histoire de l'Eglise, t. 8, Paris, Bloud et Gay, 
1940, p. 58-64. 

(3) Voir Otto BLAUL, Sludien zum Register Gregors VIT, in Archiv 
für Urkundenforschung, t. 4, 1912, p. 113-298. Même Jean HarLer, fort 
peu favorable à Grégoire VII, écrit dans son livre las Papstilum, 
t. II, fase. 1, Stuttgart, 1937, p. 344 : « Ses lettres sont le reflet de 
sa vie ». 
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doceat nos et vos facere voluntatem suam et ponat legem suam 
in medio cordis nostri. (Reg., 1, 77). 

2. Omuipotens Deus Spiritum sanctum cordibus vestris in- 
fundat vosque per viam sibi placitam perducat et ad societatem 
sanctorum patrum pervenire faciat. (Reg., VI, 3). 

3. Deus autem omnipotens, qui bonorum omnium dator et 
auctor est, talem vos in votis vestris et actibus esse faciat, ut, 
cum ante caelestes judices, videlicet Petrum et Paulum, in futuro 
examine veneritis, nulla vos in illorum oculis, nisi quae re- 
muneratione digna sit, conscientia denotare et ostentare valeat. 
(Reg., I, 38). 

4. Omanipotens Deus, qui omnem legem suam in praecepto 

adbreviavit caritatis, det vobis se toto corde, tota anima, tota 
virtute diligere, ut proximos vestros sicut vos ipsos diligentes 
mereamini, si oportuerit, pro eis animas vestras ponere. (Reg., 
H;:37). 
5. Omnipotens Deus, a quo cuncta bona procedunt, meritis et 
auctoritate beatorum apostolorum Petri et Pauli a cunctis pecca- 
tis te absolvat et per viam mandatorum suorum incedere faciat 
atque ad vitam aeternam perducat. (Reg., Il, 31). 

6. Omnipotens Deus mentem tuam illuminet sicque te faciat 
per bona transire temporalia. ut merearis addipisci aeterna. 
(Reg::H 75): 

7. Deus autem omnipotens, qui est maestorum consolatio, 
infirmantium fortitudo, praesentem vobis laetitiam cito conferat 


et veram aeternamque gloriam supernae felicitatis tribuat. 
(Reg., I, 44). 


En examinant ces exemples avec quelque connaissance du Mis- 
sale Romanum et des «Missalia » qui l’ont précédé, tel que, par 
exemple, le Sacramentaire gélasien (4), on ne pourra pas ne pas 
noter l’une ou l’autre ressemblance entre certaines oraisons de la 
messe et les formules de prière de Grégoire; mais il n’en reste pas 
moins que les textes de Grégoire et leur application aux situations 
diverses de ses correspondants gardent leur originalité et leur in- 
dépendance. 

Caractéristique à cet égard est ce souhait de prière (5) par lequel 
le pape termine sa lettre au patriarche arménien Grégoire 11 (1065- 
1105); courte et bien « frappée », on pourrait l'appeler une prière 
pour l'unité de l'Eglise. La voici. 


(4) Voir l’édition de H. A. Wicson, The Gelasian Sacramentary, 
Oxford, 1894. 


(@) Voir mon article : Papst Gregor VII und der chrisiliche Osten 


dans la publication en l’honneur de ce pape, Siudi Gregoriani raccolti 
da G. B. Borino, t. [, Roma, 1947, p. 173-175. 
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Omnipotens Deus, cujus est, quicquid recte sapimus, senti- 
mus et credimus, ipse mentem tuae fraternitatis uberius illumi- 
nando per sani inteliectus tramitem dirigat et te in concordi 
fidelium unitate conservans ita gubernet atque custodiat, ut et 
subiectos tibi populos efficaciter de divina scientia possis ins- 
struere et cum 1psis sempiternam gloriam ingredi, pro eis vero 
valeas praemia summa percipere. (Reg., VII, D). 


Dieu, notre origine et notre terme, Dieu, un et trine, Dieu, l’au- 
teur de l'Ancien et du Nouveau Testament, voilà les idées-forces 
exprimées clairement dans les formules de prière de Grégoire et 
qu'on retrouve dans les autres parties de ses lettres. Aussi le juge- 
ment de Haller sur notre pape est-il injuste : « De sa foi en Dieu 
lui vient sa force, mais son Dieu n’est pas le Père aimant, ni le Dieu 
de la grâce et de la miséricorde. C’est le Dieu de l’Ancien Testa- 
ment, juge et vengeur irrité qui châtie et qu’on sert avec crainte et 
tremblement » (p. 403). 


IT. Dévorion Au Curisr 


Le centre de la pensée et de la volonté de Grégoire c’est le Christ, 
Il ramène au Christ non seulement la conscience qu’il a de sa haute 
charge d’être le successeur de Pierre, prince des Apôtres, par la puis- 
sance papale qui lui vient du Christ, — il y revient souvent dans ses 
lettres, — mais encore il se tourne avec persévérance et en toute 
confiance vers le Christ dans ses besoins et ses difficultés. 

La pensée du Sauveur. Bot et Chef suprême, lui est familière. 
Il écrit : 


Solet enim dux noster paucis et humilibus multos et super- 
bos conterere et per ea, quae suntinfirma, mundi fortia quaeque 
confundere. Sic enim placuit et sic decet caelestem et invictum 
principem. (Reg., I, 15). À 

Dux tamen noster Jesus cum sotio intrepidus terram promis- 
sionis ingreditur. Est eñim et ipse gigas ad currendam viam, 
qui dicit : « Confidite, ego vici mundum ». (Reg., II, 54). 

Pensate, carissimi, pensate, quot cotidie milites seculares 
pro dominis suis vili mercede inducti morti se tradunt. Et nos 
quid pro summo rege et sempiterna gloria patimur aut agimus ? 
(Reg:, IX, 21). 


La Passion du Christ est sa consolation et sa force. Il place avec 
une insistance persuasive la Passion du Maître devant les yeux des 


chrétiens. 


Mortem Christi cordibus vestris infigite, aversa omnia pro 
eo pati gaudete, credentes cum apostolo non esse condignas 
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passiones hujus temporis ad futuram gloriam, quae revelabitur 
in nobis. (Reg., [, 22). 


Le Jésus pauvre est profondement gravé en son cœur. 


Sed cum pauper Jesus ille pius consolator, verus deus et 
verus homo, manum porrigit, valde tristem et afflictum laetifi- 
cat, dum vero memet dimittit, nimis me contwbat... Tunc ad 
illud recurro : « Miserere michi, Domine, quoniam infirmus 
sum ». (Reg., V, 21). 

Debes ad memoriam reducere, quia pauper noster et pius 
Redemptor sic in caelo angelos pascebat, ut in terris peccatores 
non despiceret, sed etiam cum eis cibum sumeret. (Reg., VI, 27). 


Il recommande à la comtesse Mathilde de Toscane la communion 
fréquente (Reg., 1, 47) ; mais il écarte avec insistance de la célébra- 


tion de la sainte messe ceux qui se sont souillés des graves fautes de : 


simonie ou d’impudicité; beaucoup de lettres témoignent sur ce 
point du zèle du pape pour la réforme. Il loue l’impératrice Agnès 
et sa fille Mathilde de leur amour pour l'Eglise du Christ et d'être 
ainsi les imitatrices des pieuses femmes au tombeau du Sauveur, 
miro caritatis ardore., pio amore. (Reg., 1, 85). 


III. PRIÈRES ADRESSÉES A LA MÈRE DE DIEU ET AUX SAINTS 


Grégoire VII mentionne souvent dans ses letires la Mère de 
Dieu. Il lui donne les titres de gloriosissima, püissima mater Dei, 
altissima domina, caelestis regina, summa regina caelr. 

À la comtesse Mathilde de Toscane il écrit : 


De matre vero Domini, cui te principaliter commisi et com- 
mitto et nunquam committere, quousque illam videamus, ut 
cupimus, omittam, quid tibi dicam, quam caelum et terra lau- 
dare, licet ut meretur nequeant, non cessant ? Hoc tamen procul 
dubio teneas, quia, quanto altior et melior ac sanctior est omni 
matre, tanto clementior et dulcior circa conversos peccatores et 
peccatrices. Pone itaque finem ïin voluntate peccandi et pro- 
strata coram illa ex corde contrito et humiliato lacrimas effunde. 
Invenies illam, indubitanter promitto, promptiorem carnali 
matre ac mitiorem in fui dilectione. (Reg., 1, 47). 


Ces mêmes accents de tendre et profonde vénération à l'égard de 
Marie, qui rappellent les sermons de saint Bernard, nous les retrou- 
vans encore dans la lettre de Grégoire à la reine Adélaïde de Hon- 
grie. (Reg., VII, 22). 

Parmi tous les saints le pape meten toute première place saint 
Pierre. Il l'appelle apostolorum princeps, princeps caeleslis, com- 
munis piscator noster, communts pater et dominus, universalis 
ecclesiae magister. Grégoire nous émeut lorsqu'il déclare : 
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Debito amore apostolorum principis, qui me ab infantia mea 
Sub alis suis singulari quadam pietate nutrivit etin gremio suae 
clementiae fovit. (Reg., 1, 39). 


À saint Pierre le pape associe quelquefois, dans la formule d’ab- 
solution qu’on rencontre à plusieurs reprises dans ses lettres, l’apô- 
tre saint Paul (voir plus haut, $ 1 et, par exemple, Reg., VI, 2: IX, 
2); ou encore lorsqu'il affirme hautement son autorité suprême (par 
exemple, Reg,, 1, 13; 11, 76; V, 15). La sentence d’excommunica- 
tion de Henri IV commence ainsi : 


‘ Beate Petre apostolorum princeps, inclina, quesumus, pias 
aures tuas nobis et audi me servum tuum, quem ab infantia 
nutristi et usque ad hunc diem de manu iniquorum liberasti, 
qui me pro tua fidelitate oderunt et odiunt. Tu mihi testises et 
domina mea mater Dei et beatus Paulus frater tuus inter omnes 
sanctos... (Reg., IL, 10). 


C'est avec une très grande joie que le pape apprend la décou- 
verte, à Salerne, des reliques de l’apôtre saint Matthieu. 11 en féli- 
cite (Reg., VIIL, 8) l'archevêque, Alfanus I‘ de Salerne, sans se dou- 
ter aucunement que lui-même précisément mourrait à Salerne et 
aurait son tombeau dans la cathédrale de l’apôtre. 

1 Avec une égale fermeté il mettra en évidence en une même phrase 
les noms des saints Martin, Antoine l’ermite et Benoit : 


Namque ut de apostolis et martyribus taceamus, quis impe- 
ratorum vel regum aeque ut beatus Martinus, Antonius et Bene- 
dictus miraculis claruit ? (Reg., VIE, 21). 


11 demande à ses légats de faire prier pour: lui dans les sanc- 
tuaires vénérés, in locis venerabilibus, ad quos veneritis (Reg., 
1, 8). 

Saint Grégoire le Grand est souvent cité par son successeur; il 
le nomme doctor sanctus et humillimus, duleifluus, mitissimus. 


IV. MÉDITATION ET DISCERNEMENT DES ESPRITS 


£a considération des vérités éternelles, de la vie et de la Passion 
du Christ, des saintes Ecritures et de leur ulilisation pour la con- 
version des âmes, l'effort pour l’acquisition des vertus chrétiennes, 
l’état de perfection sacerdotale et monastique furent le souci con- 
stant du pape réformateur. 

Il exhorte les rois de Suède à considérer et à mépriser perpen- 
dentes contempnere (Reg., IX, 14), l'insécurité de cette vie et de 
tout ce qui est temporel comme des joies de cette terre, et à mar- 
cher vers l'éternel. ; 

Il écrit la même chose au roi Alphonse VI de Léon (Reg., VII,6). 
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Pensantes semper, quae sint novissima vestra (Reg., IV, 28), lit-on 
dans une autre lettre envoyée en Espagne. 

A l’évêque Denys de Plaisance il souhaite de trouver sa joie dans 
la louange et le service de Dieu, de méditer jour et nuit la loi du 
Seigneur et d'entrer en la félicité du ciel (Reg, II, 26). 

La méditation avait rendu la sainte Ecriture très chère à Gré- 
goire. Ses lettres sont tissées de citations et d'expressions de l'An- 
cien et du Nouveau Testament. Il cite très souvent les Psaumes, les 
Evangiles et les Epîtres de saint Paul. Monsieur le chanoïne Arquil- 
lière a écrit un chapitre fort détaillé sur l’utilisation de l’Ecriture 
chez Grégoire (6). Il a relevé 166 citations, ou allusions de l’Ancien 


Testament et 335 du Nouveau. Deux raisons lui semblent avoir dé- 


terminé le pape à puiser si largement dans la sainte Ecriture : moine 
de Cluny il s'était familiarisé avec elle, pape-réformateur il cher- 
chait pour ses grandes décisions ses pensées et sa force dans les 
livres inspirés. « Du Nouveau Testament, dit encore M. Arquillière, 
le pape s'était approprié l'esprit d'amour et l’esprit de force pour 
réaliser son œuvre et l’idéal du Bon Pasteur ». 

Les lettres de Grégoire VII contiennent aussi des remarques très 
fines sur le discernement des esprits. Derrière lesennemis du Christ 
et de l'Eglise se cache Satan, l'hostis antiquus ; les méchants tra- 


vaillent sous son influence, diabolo suadente, diaboli instinctu. Ces 


qui caractérise le travail de Satan c’est la ruse (astueta), la jalousie, 
l’orgueil, la convoitise et la témérité (diaboliea aviditas el teme- 
ritas); ces artifices diaboliques Grégoire les appelle déjà, comme 
fera plus tard saint Ignace, des chaînes (catena), des filets (retibus), 
des pièges (laqueis). 


Il écrit par exemple à l’abbé Hugues de Cluny, à propos de l'in- 


fluence du démon dans la séparation de l'Eglise d'Orient : 


Circumvallat enim me dolor immanis et tristitia universalis, 
quia orientalis ecclesia instinctu diaboli a catholica fide deficit 
et per sua membra ipse antiquus hostis Ghristianos passim 


occidit, ut quos caput spiritualiter interficit, ejus bra 
carnaliter puniant, ne quandoque divina gratia resipiscant “ue , 
IT, 49). 


En Oécideur les disciples de Satan, Satanae discipuli (Reg., 
VIT, 5), ne MARCU UE pas non plus, enflammés d’orgueil diabolique, 
diabolica inflammati superbia.Les ecclésiastiques qui enfreignent 


(6) H. X. ARQUILLIÈRE, Saint Grégoire VII, essai sur sa conceplion 


du pouvoir ponltifical, coll. L'Eglise et l'Etat au moyen âge, Paris, Vrin, 
1934, p. 222-272. : 


134 


7 LA VIE DE PRIÈRE DANS LES LETTRES DE GRÉGOIRE VIi 231 


gravement les lois de l’Eglise seront corrigés comme ceux qui 
résistent à l'Esprit-Saint avec une opiniâtreté présomptueuse, prae- 
sSumptuosa obstinatione Spirilui sanclo resistentes (Reg, IL, 45). 

Le pape parle très souvent des consolations intérieures dans ses 
souhaits de prières à la fin de ses lettres (voir plus haut $ 1 et, par 
exemple, Reg., VI, 1; 3) : il les attribue directement au Saint-Es- 
prit ou au Sauveur (Reg., V, 21). 

Au comte Guillaume de Poitou, duc d'Aquitaine, il écrit : 


Omnipotenti Deo laudes et gratias referimus, qui cordis ve- 
stri interiora penetrans ad amorem et timorem suum vos incli- 
navit et ad oboedientiam mandatorum suorum superato carnis 
desiderio confirmavit Chen ii,:3): 


Il est très instructif de comparer cette phrase avec la troisième 
règle du discernement des esprits pour la première semaine des 
Exercices de saint Ignace : 


Voco consolationem omne augmentum spei, fidei, et chari- 
tatis, et omnem laetitiam internam, quae vocat et attrahit homi- 
nem ad res caelestes, et ad propiiam salutem animae suae ; red- 
dendo ïillam quietam, et pacificando illam in suo Creatore ac 
Domino. 


D'une façon magistrale le saint pape dévoile son propre état 
d'âme. Ces descriptions appartiennent, à mon avis, aux meilleures 
parties de ses lettres. En voici l’un ou l’autre exemple. 

Aux comtesses Béatrice et Mathilde : 


‘ 


De caetero scitote nos praeter spem omnium, qui nobiscum 
erant, infirmitatem corporis evasisse et iam bonam valitudinem 
recepisse. Unde nobis dolendum potius quam gaudendum esse 
putamus. Tendebat enim anima nostra et toto desiderio ad 
illam patriam anhelebat, in qua ille, qui laborem et dolorem 
considerat, lassis quietem et refrigerium praestat.. Verum reser- 
vati adhuc ad consuetos labores et infinitas sollicitudines in sin- 
gulas horas quasi parturientis dolores et angustias patimur, dum 
pene in oculis nostris naufragantem ecclesiam nullo valemus. 
eripere gubernaculo. (Reg., II, 9). 


À Hugues de Cluny : 


Ad me ipsum cum redeo, ita me gravatum propriae actionis 
pondere invenio. ut nulla remaneat spes salutis niside sola mi- 
sericordia Christi. (Æeg., IT, 49). 

Il s'exprime encore de même dans une autre lettre au même 
abbé. (Reg., V, 21). 
Telle encore sa plainte sur la misère de l'Allemagne , sous 
Henri IV, , 
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In magna enim tristitia et dolore cor nostrum fluctuat, si per 
unius hominis superbiam tot milia hominum christianorum 
temporali et aeternae morti traduntur et christiana religio con- 
funditur Romanumque imperium ad perditionem perducitur. 
(Reg., IV, 24). 


V. PRIÈRE ET APOSTOLAT 
Grégoire VII est profondément convaincu de l'utilité et de la 
nécessité de la prière pour l’œuvre du salut des âmes. Il ÿ revient 
fréquemment dans ses lettres. À peine est-il élu pape qu'il s'adresse 
à Didier, abbé du Mont-Cassin, pour se recommander à ses prières 
et à celles de ses fils spirituels. 


Te itaque per omnipotentem Dominum rogo,-ut fratres et 
filios, quos in Christo nutris, ad exorandum Deum pro me pro- 
voces et ex vera caritate invites, quatenus oratio, quae me libe- 
rare debuit, ne incurram periculum, saltim tueatur in periculo 
positum. (Req., I, 1). 


Il renouvellera sans cesse cette demande jusqu’à sa mort. Il écrit 
par exemple à l’évêque Hermann de Metz : 


Grave enim pondus gerendum suscepimus et, nisi vestris et 
totius christianitatis fidelium crationibus fulciamur, ferre nulla- 
tenus possumus. Quapropter rogamus, ut sanctae congrega- 


tionis vestrae assiduis orationibus sublevari mereamur. (Æeg., 
I, 53). 


Il invite les fidèles, les prêtres, les moines et les évêques à prier 
pour lui, mais tout autant à recommander à Dieu les grands intérêts 
de l'Eglise. Ces paroles magistrales expriment bien toute la profon- 
deur de son cœur d’apôtre, à la dimension du monde : 


Unum volumus, videlicet, ut omnes impii resipiscant et ad 
Creatorem suum revertantur; unum desideramus, scillicet ut 
sancta ecclesia per totum orbem conculcata et confusa et per 
diversas partes discissa ad pristinum decorem et soliditatem 
redeat; ad unum tendimus, quia, ut Deus glorificetur in nobis 
et nos cum fratribus nostris, etiam cum his, qui nos perse- 


cuntur, ad vitam aeternam pervenire mereamur, exoptamus. 
(Reg AK, 21) 


__ I demande aux moines de San Savino de Plaisance de prier pour 
- lui et pour l'Eglise : 


Rogamus vos interea, karissimi fratres, ut pro recuperatio- 
ne status sanctae Romanae ecclesiae suique incolomitate ac pro 
me, ut sibi consulere valeam, Deum, cui fideliter famulamini, 
lugiter exoretis. (Reg., II, 27). 
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Lui-même, d’ailleurs, donnait l'exemple d’une vraie prière et 
d’une constante intercession. 

Sans cesse il recommande, — il le reconnaît lui-même, — à la 
comtesse Mathilde de Toscane d'’intercéder auprès de la Mère de 
Dieu (Reg., 1, 47). Nous lisons dans sa lettre au roi Henri IV : 


Quam ob rem, licet peccator, memoriam tui inter missarum 
sollemnia super corpora apostolorum et habui et habebo suppli- 
citer obsecrans, ut Deus omnipotens et haëec tibi bona He 
et ad profectum ecclesiae suae ampliora concedat. (Reg., Il, 30). 


Il avoue aux comtesses Béatrice et Mathilde : 


De nobis vero, quicquid per Deum et recte sapimus et vale- 
mus, in omni caritatis exhibitione vobis patere confidite et me- 
moriam vestram in nostris cotidie orationibus haberi et, quam- 
quam peccatores simus, intente Deo commendari QI (Reg., 


11,:9). 


Il semble bien ressortir de cette esquisse sur la vie de prière 
dans les lettres de saint Grégoire VII que ce pape concevait cette vie 
de prière non point en dehors de la vie ordinaire, mais bien au con- 
traire, en liaison vitale avec l’apostolat, comme une participation 
très intime aux combats et aux préoccupations de l'Eglise, et le cen- 
tre des efforts pour la sanctification des chrétiens. C’est ce qu'il ex- 
prime dans cette phrase qui le résume parfaitement : 


Ex amore quidem Dei proximum diligendo adiuvare, miseris 
et oppressis subvenire, orationibus, ieiuniis, vigiliis et aliis 
quam pluribus bonis operibus prepono, quia veram caritatem 
cunctis virtutibus praeferre cum apostolo non dubito.(Reg.,1, 50). 


Rome Fe Georges Hormann, S. J. 


LOT F6 


UNE DÉVOTION MÉDIÉVALE PEU CONNUE 
LA DÉVOTION A « JÉSUS NOTRE MÈRE » 


Q Il y a, écrivait naguère le R. P: Mersch, un aspect de la charité 
du Christ qui ne peut apparaître dans le Christ, qui ne peut appa- 
raître que dans la Mère du Christ, qui, pour l'honneur du Christ, 
demande d’y être total :-et c’est l'aspect maternel... La charité qui 
apparaît en Marie n’est qu’un reflet [de la charité du Christ}. Mais ce 
reflet, Dieu l’a fait si adapté à la nature humaine qu'il y a, dans le 
plan providentiel, un aspect de l’amour du Christ que les hommes 
ne voient bien qu’en regardant sa Mère, comme il y a un aspect de 
l'amour de Dieu que les hommes ne voient bien qu’en regardant 
l’'Homme-Dieu » (1). 

Cet aspect maternel de l’amour du Christ pour nous certains 
mystiques du moyen-âge n’ont pas hésité à le reconnaître et à le 
contempler dans le Christ lui-même, voire dans le Verbe au sein de 
la Trinité. Et en leurs méditations, prières méditatives et prières 
contemplatives, — toutes ces expressions sont synonymes, — ils se 
sont complus à invoquer Notre-Seigneur en lui donnant le nom de 
Mère. 

On voudrait ici esquisser une étude de cette dévotion à Jésus 
notre Mère, faire connaître quelques-unes de ces considérations sur 
la « maternité » spirituelle du Verbe, où la « spéculation affectueuse » 


s’unit à |’ € affection spéculative » (2) et qui sont l’une des expres- 


sions les moins connues de la tendre dévotion à l'Humanité du 


Christ qui caractérise la piété médiévale. Mais avant de citer des 


textes si différents de ceux où nous avons coutume aujourd’hui de 


(1) E. Merscu, S. J., Sainte Marie, Mère de Dieu, dans Nouvelle Re- 
vue Théologique, t. 67, 1940, p. 149-150. 

(2) Ces expressions sont du P. DE GHELLINCK, Lilléralure latine au 
moyen âge, Paris, 1939, t. 2, p. 131, qui les emploie pour définir la ma- 
nière de saint Anselme dans ses traités théologiques et surtout dans ses 
méditations et prières ; elles conviennent parfaitement au genre de lit- 
térature spirituelle dont il est question ici. 
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chercher l’expression de nos sentiments religieux (3), il ne sera pas 
inutile de les replacer dans leur « climat » littéraire et de constater 
ainsi que le rapprochement d’un sujet mascülin et d’un attribut fé- 
minin, choquant pour notre goût plus délicat, était assez familier 
aux anciens : ils y recouraient volontiers dans leurs divers écrits et 
dans leurs lettres. C’est ainsi que la règle, connue sous le nom de 
Regula Magistri (4), prescrit à l’abbé d’être pour ses moines non seu- : 
lement un père, mais une mère : « Matrem eis suam praebens aequa- 
liter charitatem, patrem se eis mensurata pietate ostendat » (5), En- 
viron six cents ans plus tard, saint Bernard, recommandant l'amour 
des âmes à des prélats autoritaires, leur dira : « Discite subditorum 
maires vos esse debere, non dominos » (6). Au pape Eugène III, qui 
avait été son disciple à Clairvaux, il écrivait : 


€ Charitas numquam excidit. Ego, ut verum fatear, matris sum 
liberatus officio, sed non depraedatus affectu. Olim mihi inviscera- 
‘tus es ; non tam facile erueris... Monebo te, proinde, non ut magis- 
ter, sed ut mater : plane ut amans » (7). 


Dans ses lettres à ses moines il parlait volontiers de son « cœur 
maternel » (8). Le Seigneur n’avait-il pas dit lui-même, à propos du 
disciple soumis à la volonté de Dieu : « celui-là, est ma mère » (Marc 
3, 39), parole que saint François d’Assise expliquera ainsi : 


« Matres eius [Christi] sumus, quando portamus eum in corde 
et corpore nostro, per amorem, et puram, et sinceram conscientiam ; 
et parturimus eum per sanctam operationem quae lucere debet aliis 
in exemplum » (9). à 


(3) Ces différences de vocabulaire ne doivent pas nous surprendre. 
L'histoire de la spiritualité nous montre, en effet, qu’il y à dans l’Église 
une évolution de la piété privée, comme il y a une évolution du culte 
public. Les principes ne se modifient pas : le fond doctrinal demeure im- 
muable ; mais la dévotion évolue dans son expression et dans ses prati- 
ques extérieures : ses manifestations se modifient avec les milieux êt 
avec les siècles. Cf. P. Bouvier, S. J., L’évolulion de la piété dans Elu- 
des, t. 120, 1909, p. 187 svv. Article très judicieux et qui, rédigé il y a 
quarante ans, n’a rien perdu de son intérêt ni de son opportunité. 

(4) Composée vers 555 par Cassiodore pour son monastère de Vi- 
varium, selon Dom M. Cappuyxs, L’auteur de la « Regula Magisiri » : 
Cassiodore dans Recherches de Théologie ancienne et médiévale, t. 15, 
1948, p 209-268. Mais cette attribution est contestée. 

(5) Reçqula Magistri, c. 2, PL 88, 956 c. 

(6) S. BERNARD», Serm. in Cant., 23, 2, PL 183. 885 b. 

(7) S. BERNARD, De consideratione, prol., PL 182, 728. 

(8) S. BERNARD, Epist., 133, PL 182, 420-421. 

(9) S. François D’Assise, Epistola 1 dans Opuscula, éd. Quaracchi, 
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Trois siècles après lui, le capucin anglais, Benoît de Canfeld 
(1562-1610), reprenait, en l'amplifiant, le même thème. L'âme, do- 
cile au vouloir divin, dit à Dieu 


en esprit, avec la Vierge Marie : « Voici la servante du Sei- 
gneur, me soit fait selon ta parole. Et incontinent, par tel consen- 
tement et obéissance à la divine volonté elle est unie avec elle, la 
reçoit en son âme, et finalement, est ainsi faicte la mère de Jésus- 
Christ comme luy-mesme l’a dit, Wat. 12, 5o : Quicumque fecerit 
voluntatem Patris mei qui est in coelis, hic frater, et soror et mater 
mea est. 

Et l'âme l'ayant ainsi prete nine ‘conceu et en estant 
grosse, elle le garde, chérit, nourrit, eslève, révère et adore en son 
cœur, comme fist la Vierge Marie en son corps, et ainsi est heureuse, 
non pour estre le ventre qui l’a porté ou les mamelles qui l'ont 
allaité, mais pour estre celle qui a ouy la parole de Dieu et l'a gar- 
dée, Tue 11, 20 » (10). 


Ce langage n’étonnait pas le moins du monde les contemporains 
de saint François ni ceux de Benoît de Canfeld ; il est d’ailleurs 
vraisemblable qu’il ne différait pas de celui des prédicateurs. Les 
fidèles y étaient donc accoutumés et c'est pourquoi ils ne durent 
éprouver aucune surprise lorsqu'ils rencontrèrent, dans certains 
écrits mystiques, le titre de Mère accolé au nom du Christ. 

Ce titre d’ailleurs, tout comme celui de méres du Christ, donné 
aux chrétiens obéissants, a un fondement scripturaire, moins litté- 
räl sans doute, mais non moins clair. Plusieurs fois, dans l'Ancien 
Testament, Dieu lui-même, pour faire comprendre l'amour qu'il 
porte à son peuple, se compare à une mère. Il rappelle aux lsraélites 
qu'il les a portés dans son sein. 


« Audite me domus Jacob, et omne residuum domus Israel, 
qui portamini a meo utero, qui gestamini a mea vulva (J/saiïe, 
49, 1)» (11). 


Puis il leur déclare : « Numquid oblivisci potest tie infantem 


1904, p. 93. D’autres mystiques médiévaux ont parlé de cet enfantement 
spirituel du Christ par l’âme fervente ; ainsi la Bse DOROTHÉE DE Mon- 
TAU (f 1394), Sepüililium B. Dorotheae Montioviensis auctore Joanne 
Marienwerder, éd. F. Hipler, dans Analecia Boll., 1873, t. 2, p- 457-460. 

(10) Benorr pe Canretn, Règle de perfection, contenant un abrégé de 
loulte la vie spiriluelte réduite à ce seul point de la volonté.de Hi Paris, 
1622, 7eéd., 2e p., ch. 4, p. 229-230. 

(11) La Vulgate a seule les deux pronoms possessifs meo utero et 
mea vulva; ils ne se trouvent ni dans l’hébreu, ni dans les Septante. 
On en fait état ici parce que c’est la Vulgate qu'ont utilisée nos mysti- 
ques occidentaux du moyen âge. 
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suum, ut non misereatur filio uteri sui? Et si illa oblita fuerit ego 
tamen non obliviscar tui » (49, 15). 

Et encore : « Re et si cui mater blandiatur, ita ego consola- 
bor vos » (66, 13). 


Le Nouveau Testament nous offre, dans le même genre, le texte 
célèbre de saint Matthieu où Notre-Seigneur se compare à la poule 
qui réunit ses poussins sous ses ailes, image si expressive du carac- 
tère maternel de son amour : « Jerusalem, Jerusalem, quoties volui 
congregare filios tuos, quemadmodum gallina congregat pullos suos 
sub alas et noluisti? » (23, 37). 


x 
* * 


Dans l’antiquité chrétienne, le nom de Mère est rarement donné 
au Christ. On le rencontre pour la première fois dans les Actes de 
Pierre, apocryphe composé en Orient au début du III° siècle, par un 
écrivain chrétien, pour l'édification des fidèles. L'auteur raconte le 
martyre de l’apôtre Pierre. Celui-ci, avant de mourir, adresse au 
Christ une prière d'action de grâces où on lit ces mots : 


« Tu es pour moi un père, tu es pour moi une mère (12), tu es 
pour moi un frère, un ami, un serviteur, un intendant, tu es le tout 
et le tout est en toi, et tu es l'être, et il n'y a pas autre chose qui soit 
sinon toi seul » (13). 


Saint Jean Chrysostome (+ 407) dans une _homélie fait dire au 
Christ : 


« Ego amicus, membrum, caput, frater, soror, maler, omnia ego 
sum... Omnia mihi tu es, frater, coheres, amicus, membrum » (14). 


Les Actes de Pierre connurent en Occident comme en Orient une 
large diffusion. Faut-il en conclure qu'ils ont exercé une influence 
sur les écrivains latins postérieurs et que ceux-ci leur ont emprunté 
l'idée de la maternité du Christ? Nullement. Nous savons, en 
effet, que le traducteur latin de cet apocryphe, au début du V: siècle, 
corrige sans scrupule les passages qui lui paraissent de nature à 


(12) Il est curieux de rapprocher de cette invocation la prière que, 
quatorze siècles plus tard, saint Pierre Claver enseignait à ses néo- 
phytes noirs : (Jésus-Christ, Fils de Dieu, tu es mon père et ma mère. 
Je t'aime beaucoup » (G. Lxpos, Saint Pierre Claver, (1585-1654), 3° éd., 
Paris, 1923, p. 55). 

(13) Léon Vouaux, Les Actes de prenne ch. 39, Paris, 1922, p. 455- 
457. Sur la parfaite orthodoxie de cette prière où, de nos jours, des 
« historiens sourcilleux » ont vu du gnosticisme, cf. J. LEBRETON, Hrs- 
loire du dogme de la Trinité, Paris, 1928, t. 2, p. 236-237. 

(14) S. JEAN CHRYSOSTOME, /n Mali, hom. 76, 5, PG 58, 700. 
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scandaliser des lecteurs occidentaux. Dans la prière que nous 
citons, il supprime uwrno et d:pd et il remplace par auctor et 
perfector salulis les mots doùhos el oixovoys<, si bien dans la note orien- 
tale primitive, mais choquants pour des fidèles de sa race et de son 
temps (15). C'est donc un texte altéré et appauvri qui a circulé en 
Occident où il faut attendre le XIe siècle pour rencontrer dans la lit- 
térature dévote le titre de Mère donné au Christ. 

Saint Anselme (1033-1109) paraît être, en effet l'initiateur de la 
dévotion à Jésus notre Mère. Les historiens reconnaissent en lui, 
l’un des maîtres de la piété médiévale, piété ardepte et naïve envers 
l'Homme-Dieu et qui a trouvé sa plus éloquente expression dans ce 
recueil anselmien de méditations et de prières contemplatives dont 
plus de cent manuscrits sont parvenus jusqu'à nous (16). Ces prières 
sont de longs morceaux, faits pour une lecture méditée, legendo 
vel polius medilando, comme l'explique Anselme à son ami Gon- 
dulphe : c’est pourquoi il les a divisées en paragraphes, « ut anti- 
cipando longitudinis fastidium, ubi volueris possis eas legendo 
incidere » (17). 

L'une de ces prières, l’Oratio 65, qui n’occupe pas moins de sept 
colonnes dans la patrologie de Migne, est adressée à saint Paul. Elle 
a pour thème principal le regret du péché et la misère du pécheur, 
mort à la vie surnaturelle et que sa conscience même condamne. 
Qui excusera celui que Dieu accuse? Qui intercèdera pour lui? An- 
selme s'adresse à saint Paul qui a promis d’être infirme avec les in- 

firmes et de se faire tout à tous, qui, par sa doctrine, a engendré 
dans la foi tous les chrétiens (1 Cor, 4, 15) et qui déclare les engen- 
drer de nouveau (Gal., 4, 19). 


« O sancte Paule, ubi est illa nominata nutrix fidelium, fovens 
filios suos ? Quae est illa affectuosa mater quae se ubique praedicat 


(15) J. FLamioN, Les Actes apocryphes de Pierre, dans RHE, t. 11, 
1910, p. 20. 

(16) Ce recueil a été formé par saint Anselme lui-même. Mais. dès le 
XIIe siècle, les copistes l’ont progressivement enrichi de diverses pièces 
empruntées à Alcuin, Aelred de Rievaulx, Jean de Fécamp et à des au- 
teurs inconnus. Le mauriste Gerberon (+ 1711), dônt Migne a reproduit 
l’édilion des prières anselmiennes, PL 158, 855-1016, compte 75 Ora- 
liones. Dom Wilmart a réussi à dégager de cette compilation disparate 
les 20 prières qui sont l’œuvre certaine de S. Anselme. L’Oratio 65 que 
nous citons ici est de ce nombre; cf. Médilations el prières de S. An- 
selme, coll. Pax, vol. 11, introduction par Dom WiLmART, Paris, 1993 ; 
prière à saint Paul p. 48-61. 

(17) S. ANSELME, Ep. 20, PL 158, 1086 c. 
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filios suos iterum parturire ? Dulcis nutrix, dulcis mater, quos filios 
parturis aut nutris nisi quos in fide Christi docens gignis et erudis ? 
Nam etsi benedicta fides ista ab aliis quoque apostolis nobis sit nata 
et nutrita, utique magis a te quia plus omnibus in hoc laborasti et 
effecisti. Cum ergo illi sint nobis matres, tu magis nostra mater. 
Ergo, sancte Paule, filius tuus est mortuus est... Offer, mater, tu 
quae iterum parturis filios tuos, offer mortuum filium tuum, ite- 
rum resuscitandum, illi qui morte sua resuscitavit servos tuos... 
Mater famosi affectus, sentiat filius tuus viscera maternae pietatis. 
Exhibe eum illi qui te resuscitavit et viventem servavit. Ora eum 
pro filio tuo, quia servus ejus est; ora eum pro servo tuo, quia filius 
tuus est. 

« Sed et tu, Jesu, Bone Domine, nonne et tüu mater? Annon es 
mater, qui tanquam gallina quae congregat sub alas pullos suos 
(ML., 23,37)? Vere Domine, et tu mater. Nam quod alii parturierunt, 
a te acceperunt. Tu prius, propter illos et quos pepererunt, partu- 
riendo mortuus es et moriendo peperisti... Desiderio enim gignendi 
filios ad vitam, mortem gustasti et moriens genuisti. Tu per te, illi 
[apostoli] jussi et adjuti a te. Tu ut auctor, illi ut ministri. Ergo tu 
Domine Deus, magis mater. Ambo ergo matres ». 


S’adressant alors tantôt simultanément, tantôt alternativement 
au Christ et à saint Paul, Anselme continue : 


« Filium me genuistis cum christianum me fecistis ; tu per teip- 
sum et tu per eumdem ipsum ; tu per doctrinam a te factam, et tu 
per doctrinam tibi inspiratam ; tu per gratiam a te concessam, et tu 
per gratiam ab illo acceptam. Paule mater, et te ipse genuit. Pone 
ergo fililum tuum mortuum ante pedes Christi matris tuae, quia 
filius ejus es. Imo jacta illum in sinum pietatis ejus, quia plus ipse 
mater est... Ora pro filio tuo quia mater es, ut vivificet filium suum 
quia mater est » (18). 


Les prières de saint Anselme eurent une rapide diffusion à tra- 
vers tout l'Occident. Cisterciens et Chartreux contribuèrent beau- 
coup à les propager. C’est dire qu’elles étaient très appréciées et très 
lues dans leurs monastères. Elles furent souvent imitées (19). 
L’Oralio 65 inspira certainement les divers écrivains mystiques 
venus après saint Anselme. C’est bien à lui qu’ils ont emprunté soit 
directement, soit par des intermédiaires, le thème de la maternité 
du Christ. On retrouve, en effet, chez tous cette idée fondamentale 
que le Christ nous a engendrés en mourant sur la croix et que les 
douleurs de la Passion ont été les douleurs de notre enfantement 
spirituel. Nous allons citer, en suivant l’ordre chronologique, les 


(18) S. ANSELME; Oraliones, 65, PL 158, 981-982. 
(9) Il suffit de rappeler les: Meditativae oraïiones de GUILLAUME DE 
Sainr-Tuierry (+ 1146), PL 180, 205-248. 
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quelques textes que nous avons pu recueillir. Ils s’échelonnent du 
XILe au XVe siècle. Leurs auteurs étaient des contemplatifs, retirés 
dans des cloîtres ou des recluseries en France, en Angleterre et en 
Allemagne. 

Voici d’abord Marguerite d'Oyngt (+ 1310), prieure de la char- 
treuse de Poleteins, près de Lyon. Les quelques écrits qu’elle a lais- 
sés, en latin et en langue vulgaire, sont peu considérables. Ils ont été 
publiés en 1877, d’après un manuscrit du XIV° siècle provenant de 
la Grande-Chartreuse et conservé à la bibliothèque de Grenoble (20). 
Des méditations, — Pagina meditationum, — remplissent les vingt- 
quatre premiers folios du manuscrit. L’une d'elles a pour sujet la 
Passion du Sauveur. Après avoir évoqué le grand amour du Christ 
pour nous, Marguerite exprime le fervent amour qu’elle ressent 
elle-même : elle a tout quitté pour son Dieu et elle dit à Notre- 
Seigneur : | 


« Tu scis, Domine dulcis... quia si dares mihi quicquid haberes 
in coelo et in terra, non tenerem me contentam, nisi te haberem ; 
quia tu es vita animae meae, nec habeo patrem neque matrem nisi 
te, nec volo habere. , 

« Nonne tu es mater mea et plus quam mater? Mater quae me 
. portavit, in partu meo laboravit per unam diem forte, vel per unam 
noctem, et tu, pulcher Domine dulcis, propter me fuisti vexatus 
non una nocte vel uno die solummodo, immo, laborasti plus quam 
XXX annis. Ha! pulcher Domine dulcis, quam amare laborasti pro 
me, tota vita tua; sed quando tempus appropinquabat quo parere 
debebas, labor fuit tantus quam sudor tuus sanctus fuit ut guttae 
sanguinis quae per corpus tuum decurrebant usque ad terram.….. » 


Rappelant ensuite la flagellation et le couronnement d’épines, 
la crucifixion et le coup de lance qui ouvrit le côté du Seigneur, elle 
s’écrie : 

«Ha! pulcher Domine Deus, qui vidit unquam alias quam 
mater vellet tam turpi morte mori, amore sui infantis? Certe 
nullus vidit eam unquam, quia tuus amor fuit ultra omnes alios 
amores... » (21). 


_ Dans le Liber specialis gratiae de sainte Mechtilde d'Hackeborn 
(+ 1298), contemporaine de Marguerite d'Oyngt, le titre de mère est 
donné tantôt au Christ, tantôt à l'Esprit-Saint. La sainte rapporte 
ces paroles que lui adresse Notre-Seigneur : 


(20) Œuvres de Marguerite d'Oyngt, prieure de Poleteins, publiées 
par E. PaiztPon, Lyon, 1877. : 
(21) Op. cit., p. 13-15. 
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« Tu matrem tuam nominabas Minne (— amor), et Amor meus 
erit mater tua, et sicut filii sugunt matres suas sic et tu ab ea suges 
internam consolationem, suavitatem inenarrabilem, et illa te cibabit 
et potabit ac vestiet, et omnibus necessitatibus tuis, velut mater 
filiam suam unicam, te procurabit » (22). 


Un jour, tandis qu’elle priait pour que la consolation du Saint- 
Esprit fut accordée à une âme affligée, le Seigneur lui dit : 


« Et cur turbatur?... Ego sibi pater in creatione : ego mater in 
redemptione : ego frater in regni divisione : ego soror in dulci s0- 
cietate » (23). 


Au siècle suivant, la célèbre recluse anglaise, Julienne de Nor- 
wich, expose, d'après une série de visions intellectuelles dont elle 
fut favorisée en 1373, toute une doctrine de la maternité en Dieu. 
Elle cousacre à ce thème les chapitres 58 à 63 de ses Révélations de 
l’Amour divin (24). Parlant d’une vision de la sainte Trinité elle 
écrit : 


« Je compris qu’elle a ces trois propriétés : la paternité, la ma- 
ternité, la souveraineté, en un seul Dieu... Je compris que la toute- 
puissance de la Trinité est notre Père : que sa profonde sagesse est 
notre Mère ; que son grand amour est notre souverain... En notre 
Père Dieu tout-puissant, nous avons notre être ; en notre Mère par 
miséricorde, Jésus... nous sommes réformés et relevés; et par les 
dons du Saint-Esprit, mérités ou gratuits, nous parvenons, à la per- 
fection finale » (ch. 58). 

« Jésus est notre vraie Mère ; nous lui devons l’existence, condi- 
tion première de toute maternité, et notre conservation avec une 
tendresse d’amour sans cesse renouvelée. Dieu est notre Mère aussi 
véritablement qu’il est notre Père... Jésus est donc notre vraie Mère 
quant à la nature, en vertu de notre création, et notre vraie Mère 
par la grâce, en conséquence de son Incarnation. Toutes les belles 
fonctions et les doux offices de la maternité sont la part de la se- 
conde Personne » (ch. 59). ù 

« L'office de la Mère est le plus intime, le plus empressé, le plus 
sûr. Le plus intime, car il est le plus conforme à la nature; le plus 
empressé, car il est le plus rempli d'amour; le plus sûr, car il est le 
plus vrai. Personne autre que Jésus n’a jamais pu, ni ne pourra 
jamais le remplir dans toute sa perfection. Il nous a tous portés en 


(22) Revelationes Gerirudianae et Mechtildianae, éd. des Bénédicti- 
nes de Solesmes, Paris, 1877, t. 2, Sanciae Mechtildis liber specialis gra- 
liae, p. 2, c. 16, p. 150. 

(23) Op. cit., p. 4, ce. 50, p. 304. 

(24) Nous les citons d’après la traduction qu’en a donnée Dom G. 
MEUNIER, dans la coll. Mystiques anglais, Révélations de l'Amour divin 
à Julienne de Norwich, recluse du XIVe siècle, 2e éd., Tours, 1925. 


Mélanges Viller 10 : 145 
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lui avec amour, travaillant et peinant pour nous jusqu’au temps fixé 
par lui pour souffrir les plus cruelles angoisses et les plus rudes dou- 
leurs qui furent ou qui seront jamais endurées .. Il ne peut plus 
mourir, mais il voudrait ne pas cesser d'opérer; alors, il nous nour- 
rit. C’est pour lui comme une dette contractée à notre égard par son 
amour maternel. La mère nourrit son enfant de son lait. Notre 
divine Mère, Jésus, nous nourrit de sa chair dans la sainte Eucha- 
ristie, qui est le précieux aliment de notre vie... Une mère peut 
appuyer tendrement son enfant sur son sein. Notre tendre Mère, 
Jésus, peut nous introduire dans le sien, par la plaie de son côté... 

Ce doux nom de Mère est si suave et si intimement lié à la na- 
ture qu’il n’est personne à qui on puisse le donner avec autant de. 
vérité qu'à Jésus, puis à Marie, sa Mère bénie, et la nôtre à tous » 
(ch, 60). 


A la maternité spirituelle du Verbe incarné correspond l'enfance 
spirituelle des rachetés. Dame Julienne a des pages exquises sur ce 
sujet qui sert de complément et de conclusion au thème longuement 
développé de la maternité du Christ. Citons seulement quelques 
lignes. Ce qui nous rend aimables aux yeux maternels de Jésus, ce 
sont, avec la douceur et l'humilité, toutes les autres vertus naturelles 
à l'enfance. 


« Ainsi, par nature, le petit enfant ne désespère jamais de l’a- 
mour de sa mère; par nature, il ne compte pas sur lui-même; par. 
nature, il aime tendrement celle qui lui a donné le jour et chacun 
de ses frères où sœurs, quand il en a. Ce sont ces charmantes vertus 
et autres semblables que notre divine Mère aime voir en nous et qui 
lui plaisent tant » (ch. 63). 


Au XV° siècle, le chartreux Dominique Hélion (Eloinus), plus 
connu sous les noms de Dominique de Prusse ou de Trêves, eut, 
comme sainte Mechtilde, une dévotion spéciale à la maternité du 
Ch.ist et de l’Esprit-Saint. Dans son autobiographie, Libri experien- 
tiarum (25), il raconte comment le frère Rupert, pseudonyme sous 
lequel il a cru bon de se dissimuler, prit l'habitude d’invoquer cha- 
que jour, avant matines, ses trois mères du ciel : la Vierge Marie, 
Notre-Seigneur et le Saint-Esprit, ajoutant trois Mater nostra aux 


(25) Né en 1387, Dominique entra en 1409 à la chartreuse de Saint- 
Alban, près de Trêves. Il y mourut en 1460 en grand renom de sainteté. 

L’ouvrage de Dominique est inédit. Il en existe deux manuscrits du 
XV° siècle : le ms IV, 7. du séminaire de Trêves ct le ms 751 de la bi- 
bliothèque de la ville de Trêves. Une copie de ce dernier ms, faite en 
1859, est conservée à la chartreuse de Bosserville. C’est sur cette copie 
qu’a été relevé le passage cité. J’en dois læ communication à l’aimable 
ohligeance du P. Coadjuteur de la Grande Chartreuse. Qu’il veuille 
bien trouver ici mes respectueux remerciements. 
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trois Paler noster que l’usage cartusien voulait qu’on récitât à voix 
basse avant matines (26). 


€ Frater iste Rupertus in primis putabat quod ideo ter dici de- 
beret Maler nostra, quia ter dicimus ante matutinos Pater noster, 
velut fixius memoria gratiosae virginis et matris, menti sic dicentis 
imprimeretur. Sed.… de aliis duabus matribus reperit fieri mentio- 
nem in Libro spiritualis gratiae (27), videlicet de anima Domini nos- 
tri Jesu Christi quae vere dolore parturientis, singulorum electo- 
rum animas, in cruce angustata, parturivit, et mater omnium nos- 
trum gratiosissima et fidelissima est effecta. Hanc, in secunda invo- 
catione, cum diceret secundo Malter nostra, invocare coepit. Tertia 
[mater] quam in tertia invocatione notavit... fuit et est Amor divi- 
nus de quo, in praefato Libro spiritualis gratiae legitur quomodo 
Melchiadi | pour Mechtildi] devotae virgini, apparuit quaédam virgo, 
ineffabili decore ornata, quae interrogata quae esset respondit : Ego 
sum Amor, illa videlicet quae Filium Dei deposui de sinu Patris in 
gremium virginis matris.. Haec et similis cum dixisset et pluries, 
in speciem virginis, eidem virgini appareret, dixit Dominus ad... 
suam sponsam Mechtildem : Tu amplius non vocabis matrem tuam 
carnalem, matrem ; sed Amor erit mater tua. Ad ipsam, in omni 
tua necessitate, recursum habebis sicut filia ad matrem suam » (28). 


Cette dévotion envers Jésus notre Mère ne demeura pas l’apanage 
exclusif des cloîtres. Sous leur influence, elle se propagea parmi les 
fidèles, comme en témoigne un recueil de prières, rédigées en an- 
glais et conservées dans un manuscrit du XV° siècle, appartenant à 


(26) La récitation de l’Ave Maria, conjointement avec celle du Pater 
avant chaque heure canoniale, a été prescrite par saint Pie V en 1568. 
Les chartreux adoptérent cet usage en 1589 (Le CouTEULx, Annal. Ord, 
Cartus., t. 3, p. 526). C’est depuis cette date que les chartreux récitent 
avant matines trois Ave Maria après les trois Paler traditionnels Cf. 
Ordinarium Cartusiense, c. 13, 1. , 

(27) C’est le titre donné par certains manuscrits au Liber specialis 
graliae de Mechtilde. 

(28) Ce ne sont pas là des citations textuelles, mais des réminiscences 
(les comparer avec le passage du Liber spirilualis gratiae cité plus 
haut). Dominique semble même confondre deux sources différentes en 
attribuant à sainte Mechtilde d’Hackeborn la vision de l'amour divin, 
sous les apparences d’une jeune vierge, vision rapportée par Mechtilde 
de Magdebourg (+ 1280) dans son Lux Divinitalis. lib. 7, c. 48 (Revela- 
liones Gertrudianae …, t. 2, p. 689). Peut-être fait-il des deux Mechtilde 
une seule et même personne, comme on le fit plus tard, le nom de Mecb- 
tilde de Magdebourg étant tombé dans l'oubli dès la fin du XIV® siècle, 
éclipsé par ceux de sainte Gertrude et de sainte Mechtilde de Hacke- 
born, comme elle, moniales à Helfta. Cf. J. ANCELET- HUSTACHE, Mech- 
tilde de Magdebourg, Paris, 1926, p. 2 et 370 svv. 
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la bibliothèque du palais de Lambeth, à Londres. On y lit (f° 37) une 
prière de forme litanique à réciter après la communion. Elle com- 
mence par ces mots : « Welcome, my gracious Creator », soyez le 
bienvenu, mon gracieux Createur, et parmi les 32 invocations où les 
titres les plus divers sont donnés au Seigneur (mon grand pontife, 
mon archevêque, mon grand empereur), on rencontre celles-ci : 
« Welcome, my tender nurse, Welcome, my loving mother », soyez 
la bienvenue, ma tendre nourrice, mon aimante mère (dulcis nutrix, 
dulcis mater, disait saint Anselme dans sa prière à saint Paul) (29). 


LS 
* + 


Il reste à observer que les diverses considérations de nos mysti- 
ques sur la maternité du Christ, ne sont pas seulement des effusions 
plus ou moins personnelles de leur piété affective : elles ont un fon- 
dement théologique. La théologie nous enseigne que toute perfection 

créée se retronve en Dieu à un degré suréminent : elle a sa source 
en lui. C’est pourquoi, quand nous parlons de l’amour maternel de 
Dieu, nous n’entendons pas dire que cet amour divin est l’imitation 
de l’amour de nos mères, mais nous affirmons qu’il en est l’exem- 
plaire, nous disons que nul amour humain ne peut donner une idée 
plus exacte et plus complète de l'amour de Dieu pour nous que l’a- 
mour maternel. « Nemo tam maler quam Deus », pourrait-on dire 
en modifiant le mot de Tertullien, comme le remarquait le Père 
Dehau (30), justifiant, sans le savoir l'assertion de Julienne de 
Norwich : « Dieu est notre Mère aussi véritablement qu'il est notre 
Père ». 

Plusieurs théologiens de nos jours ont rappelé ce caractère émi- 
nemment maternel de l’amour de Dieu pour les hommes. Nous avons 
déjà cité le Père Mersch. Avec lui on peut citer le Père Lemonnyer 
qui, dans Notre vie divine, consacre tout un chapitre au rôle maternel 
du Saint-Esprit à notre égard (31), et Dom Marmion qui a écrit : 
« Dieu est amour. Et pour que nous ayons quelque idée de cet amour. . 
il en donne une participation aux mères... Si imparfaitement que le 
cœur d’une mère reflète l'amour divin à notre égard Dieu nous 


(29) Lambeth Codex, 546. — Ce manuscrit a été publié, A Book of 
the Love of Jesus. À Cotleclion of ancient English Devotions in prose 
and verse, compiled and edited by Robert Hugh BENSON, M. A., Priest 
of the Diocese of Westminster, London, s. d. (imprimatur du 3 août 
1904), p. 136-137. 

(30) P. T. DEHau O. P., Des fleuves d’eau vive, Lyon, 1941, p. 27. 

: (1) A. LEMONNYER, O. P., Noire vie divine, Juvisy: 1936, p. 66-83. 
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donne nos mères pour le remplacer en quelque sorte auprès de 
nous » (32). Julienne de Norwich disait : « Tout ce qu’il y a de beau 
et de bon dans ce travail [de la mère élevant son enfant], c’est Notre- 
Seigneur qui le fait en celle qui l’exécute » (33). 

Sur tous les points essentiels de la doctrine, la méditation ou l’in- 
tuition des vrais mystiques rejoint toujours la pensée des meilleurs 
théologiens. Aussi croyons-nous que, sans exagérer leur impor- 
tance, on peut dire des textes cités dans ces pages et jusqu'ici peu 
remarqués, qu'ils méritent de retenir l'attention des théologiens 
comme celle des historiens de la spiritualité. 


Abbaye d'Hautecombe André Casassur, O.S. B. 


. (82) Dom C. Marmion, Le Christ dans ses mystères, 7e éd., Paris, 
1921, p. 187. 
(33) JULIENNE DE NorwicH, op. cit., ch. 60. 
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UN OFFICE GREC DU TRES DOUX JESUS ” 
ANTÉRIEUR AU  JUBILUS ” DIT DE SAINT BERNARD 


L'office grec dont il va être question est bien connu de ceux qui 
pratiquent le rit byzantin. Mais peu de gens, croyons-nous, soup- 
çonnent l’importance qu'il a dans l’histoire de la dévotion et de la 
spiritualité. C’est cette importance que l’on voudrait mettre en relief 
et qu'insinue déjà notre titre. 

Il s’agit du « Canon de supplication à Notre-Seigneur Jésus- 
Christ », que l’on trouve imprimé dans toutes les éditions, ortho- 
doxes et catholiques, de l’Æorologion liturgique (1). 

Toutes ces éditions attribuent notre office, sans plus de préci- 
sion, à € Théoctiste, moine Studite », sur la foi des manuscrits qui 
nous l'ont transmis. Dans l’état présent de mon information, je ne 
puis citer que deux de ces témoins, tous deux du 14° siècle : le codex . 
Sinaiticus 319- 6er de 1361, et le Vaticanus gr. 778, transcrit vers 
1390. [lofqua @coxtiorou movæyoù, lit-on dans le PESeRE et dans le 
second : Iloinpa povayoù @eoxtiorou toù Eroudrou. 

Quel est ce moine studite Théoctiste ? 

Les liturgistes orientaux l’identifient généralement avec un 
Théoctiste du 9° siècle, disciple de saint Théodore Studite et dont le : 
nom figure dans la biographie ou la correspondance de ce dernier, 
‘PG 99, 219 a, 952 d, 1043 a (2). 


(1) Par exemple, éd. du Phénix, Venise, 1892, p. 531-537 ; éd. d’Athè- 
nes, 1897, p. 552-558 ; éd. de Rome, 1876, p. 324-398 ; éd. de la S. Con- 
grégation Orientale, 1937, p. 967-978. Inutile de mentionner ici les édi- 
tions slaves, roumaines, arabes, où cet office se lit en traduction. 

(2) Ainsi pensent Philarète GUMILEVSKY, Aperçu historique. sur les 
hymnographes et les hymnes de l’Église grecque (en russe), Tchernigov, 
1860 ; 3° éd., t. 2, Pétrograd, 1902, p. 320-396 ; G. PapapopouLos, Zuufola 
eis toropiav TS Tap ?Auiv éxxnctaotix Ac LLOUotX AC, Athènes, 1890, p. 247- 
248; MirrorANOviCI-TARNAVSCHI-CoTLaRcIuc, Liturgica Bisericei Ortodoxe, 
Cursurt universitare, Cernauti, 1929, p. 360; P. Vinriescu, Despre poezia 
imnografica.. . Bucarest, 1937, p. 123, 


150 


PA REM UN OFFICE GREC DU ( TRÈS DOUX JÉSUS 247 


Deux manuscrits du rot siècle, à la grande Laure de l’Athos, 
contiennent bien plusieurs pièces liturgiques d’un Théoctiste Studite 
(n° 1090, 9 et 1104, 3 du catalogue de S. Eustratiadès, Paris, 1925), 
mais non notre office. On peut les tenir cependant pour un indice 
favorable à l'attribution courante. Une exploration complète de la 
tradition manuscrite serait indispensable pour aboutir à une con- 
clusion plus ferme. 

Ge qu’il est permis d’affirmer, — et cette affirmation a son 
importance pour notre sujet —, c’est que l'accent de tendresse 
envers Jésus avait déjà été entendu en Orient, et que, par consé- 
quent, il n’y aurait rien d’extraordinaire à l'entendre retentir au 
9° siècle avec la spéciale intensité qu’atteste l'Office « du très doux 
Jésus ». 

Dans une hymne alphabétique, probablement antérieure au 
6° siècle, sur la nativité du Christ, on lit au vers 24 : © Xpoté pou. 
«€ © mon Christ, sauve ton peuple et bénis cefte maison » (3). 

Dans le choix de cantiques de Romanos, le célèbre mélode du 
6e siècle, publié par le cardinal Pitra, le nom de Jésus se rencontre 
plusieurs fois invoqué sur le même ton de tendre familiarité. Au 
cantique pour la Pentecôte, 2° strophe : Toœyeïav xal otaônpav — Gtôou 
rapæubluv — rois Dobots oov Inooù, — êv Ti dxfdixow — Tù nvetpara AUOv. 
— M yoptou tüiv Quyüv se — êv OXbeotv, — à res TOY UE uoy 
— Êêv TEPLOTÉGEGLV, — GXN de huüc Tp0pÜaGov, — Eyyroov AU, Éyyroov — 6 
TOVTA{ OÙ — GonEp TO ATOGTÉAII oo — mavrote auvis — oÙtu xa Toic 6€ 
RooDouv — Évcoy caurèv oixtipuuv, — vx ouvnumévor co — xal buvômev xol 
dofohoyüsev — vd ravéyiov Ilwedua. « Praebe solatia tuis, o Jesu, famu- 
lis... » (4). Au cantique pour le Vendredi Saint : .. Au, 6 Zwrñp pou, ëri 
ToÙ oraupod vuyets.. € Idcirco, mt Saloator, in cruce confossus, vitae 
latices effudisti, clamans apertum per latus tuum » (b). Au cantique 
sur l’apôtre saint Thomas, strophe 12 : Mà ueuy06, ‘Inooù FORGES Que 
cela ne me soit pas See ô mon Jésus...» (6) 

Des hymnographes des 7°-8° siècles célèbrent à maintes reprises 
tel saint « blessé par le Christ de blessure d'amour », épwrt toÙ Xgtoroù 
xupdlav retowuévos (7), telle sainte « embrasée du feu de l'amour du 
Christ » : rà où gheybeiou vüv pont, … où pévov, Ewrip qrou, éréônon, 


(3) S. Gassisi, Gleichzeilige Hymnen in der byzantinischen Liturgie 
dans Byzantinische Zeitschrift, t. 17, 1909, p. 347-348. 

(4) J.-B. Prrra, Analecta sacra spicilegio Solesmensi praeparata, À. T, 
Parisiis, 1876, p. 157. 

(5) Ibidem, p. 122. 

(6) Zbidem, p. 144. 

(7) Ibidem, p. 420, 421, 644. 
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«embrasée maintenant du feu de ton amour, 6 mon Sauveur, je 
n'aime que toi » (8). 

Enfin, pour me borner à un exemple des livres liturgiques plus 
récents, le Pentecostarion (Propre du temps pascal), œuvre essen- 
tiellement studite, « dont le fond semble bien appartenir sinon à 
Théodore et à son frère Joseph en personne, du moins à leurs dis- 
ciples » (9), nous offrirait nombre de textes suggestifs. Ainsi, le 
mercredi et le vendredi de la 3° semaine après Pâques, le doxastikon 
final des Stichères de Laudes met sur les lèvres de Joseph d’Arima- 
thie et de Nicodème l'appellation ‘’Incoÿ yhuxüture, qui deviendra 
comme la caractéristique de l’Office attribué à Théoticte (10). De 
même, aux Vêpres du mercredi veille de l’Ascension (doxastikon des 
Stichères), l’'hymnographe s’adresse directement à Jésus : rüv x0krwv 
Tov narpxüv ph ywprofeis, yhuxÜtute Incoï.. « Sans quitter le sein du 
Père, 6 très doux Jésus, tu as vécu comme homme avec les habi- 
tants de la terre... » (11). Et l’on pourrait aisément retrouver des 
textes analogues à travers le T'ri6dion et le Pentecostarion. 

L'hypothèse ne semble donc pas à exclure que l'Office « du très 
doux Jésus » soit du Théoctiste Studite du 9° siècle. 

Toutefois, dans l'impossibilité où je suis actuellement de pousser 
plus avant l'étude de cette identification, je me bornerai à une 
donnée plus ferme, qui suffira à faire la démonstration exigée par 
notre titre. 

Un manuscrit de Vienne, datant du 12° siècle, le codex Vindobon. 
theol. gr. 299 (olim 78), contient notre office au beau milieu de tout 
un ensemble de Canons de Jean Mauropus, le célèbre hymnographe 
du 11° siècle. On sait que ce dernier, élu métropolite d’Euchaïtes 


vers 1047 (12), vivait encore en 1084, puisqu'il célébra la victoire. 


finale d’Alexis 1° Comnène sur Robert Guiscard (1081-1084) (13). 
Sur 371 feuillets que compte le codex, les canons de Mauropus en 
occupent 350. Or, après 27 Canons « de supplication au Christ », 
composés par Jean d'Euchaïtes et avant de continuer le recueil par 


(8) Ibidem, p. 63. 


(9) 3. ParGoiRe, L'Église byzantine de 927 à 847, Paris, 1905, p. 334. 
(19) Tevrnxootaprov, éd. de Rome, 1883, p. 123, 134; éd. d'Athènes, : 


1902, p. 65, col. 2 ; éd. d’Athènes, 1927, p. 13892, 149, col. I. 

(11) Zbidem, éd. de Rome, 1883, p. 307; éd. d'Athènes, 1902, p. 165, 
col. 1; éd. d'Athènes, 1927, p. 328, col. 2. 

(12) V. GRuMEL, Les Regestes des actes du patriarcat de Constanti- 
nople, fasc. 3, Paris, 1947, n° 857. 

(13) EustrarTiaDÈs, ’lwéwvne 6 Mavpérou: dans les Evo dédiés à 
Mgr Chrysostome Papadopoulos, Athènes, 1931, p, 422-424. 
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les Cänons du même hymnographe à la Vierge et aux saints, le ma- 

nuscrit de Vienne insère (ff. 77 v-83 r), sans nom d’auteur, deux 

autres offices au Christ, dont le second est notre Office (#. 81 r-83 r). 

Dans celui-ci, une particularité est à noter : après la troisième Ode, 

. Outre le T'héotokion du premier auteur, le copiste a ajouté en marge 
un autre T'héotokion, « de Jean Mauropus ». Ce qui laisse supposer 
que Mauropus a connu cet Office, qu’il l’a peut-être lui-même trans- 
crit à la suite de ses propres Canons au Christ, comme office votif 
de, piété qui lui tenait à cœur. Il nous paraît logique d'en inférer que 
l'Office « du très doux Jésus » circulait déjà au r1° siècle et qu'il 
était assez notoire pour qu'un hymnographe réputé comme Jean 
Mauropus lui fit place à côté de ses propres œuvres (14). Des recher- 
ches ultérieures permettront sans doute d’aller plus loin et de pré- 
ciser peut-être la véritable identité de l’auteur de notre Office. 

Pour l'instant, il nous paraît suffisant, de constater que cet Office 

existait au r1° siècle, donc un siècle avant le Jubilus dit de saint 
Bernard, que Dom Wilmart a prouvé avoir été composé à la fin du 
12° siècle, et probablement par un cistercien anglais (15). 

On va donc se borner à présenter de cet Office grec une traduc- 
tion littérale, faite sur le texte du manuscrit de Vienne, qui n'offre 
que quelques légères variantes avec le texte reçu. Sans pouvoir s’as- 
treindre à conserver exactement le rythme des stiques grecs, on s’est 
efforcé de laisser à la version française un certain rythme rappelant 


quelque peu celui de l’original. Il est utile de noter que le codex 


Vindobonensis gr. 299, comme d’ailleurs le Vaticanus gr. 778, met 
au début de l'office Les Stichères qui, dans le texte reçu, se trouvent 
à la fin (16). 


(14) Notons que dans les diverses éditions de l’Horologion, à l'office 
« du très doux Jésus » fait généralement suite un « Canon suppliant à 


l'Ange gardien », dont l’acrostiche atteste l’appartenance certaine à Jean 


Mauropus. Horologion, Rome, 1876, p. 329-334; Rome, 1937, p. 978-990 ; 
éd. orthodoxe du Phénix, Venise, 1892, p. 541 550. 

(15) A. WizmarT, Le « Jubilus» dit de saint Bernard; étude avec 
textes, Rome, 1944, p. 226-227. 

(16) Le Vaticanus gr. 7178 (fin du 14e siècle), ff. 1-7, contient l'Office 
« du très doux Jésus » sous le titre : @coxtiorou rod Zroudirou éxohouble x 
xavbv xatavoxrixds mept views xo vibewc Toù vobe, À dpyñ ‘Incoù yhuxüture, 
duyñs eur Ouunôte. 

Un autre manuscrit, également de la fin du 14e siècle (1361), le Sinai- 
ticus 319-1627, contient aussi notre Office, sous ce titre : Kavov rapaxhr- 
ruxde lc Tv mavroxpéropa xal xüptov ’Inoodv Xouorov, 6 heyéuevos ris vibzox. 
[loënua @coxtiarou povayod. Maïs ici les deux stiques initiaux de la première 
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Slichères (18) O très doux Jésus (19), 
joie (20) de mon âme! 
Mon Jésus, purification de mon esprit, 
maître très miséricordieux, 
Jésus, sauve-moi. 


Jésus, mon Sauveur, 

mon tout-puissant Jésus (21), 

ne m'abandonne pas. 

O Sauveur Jésus, aie pitié de moi, 
préserve-moi de tout châtiment, 
ÔJésus, et daigne m'admettre 

à l’héritage des sauvés, 

Ô mon Jésus! 


Ode diffèrent et du codex de Vienne et du texte reçu, le compilateur ou 
le copiste ayant voulu dès le début mettre l’accent sur le vocable Seigneur 
Pantocrator. *Q5} à’. "Hyoc B'. ’Ev Bubô. Iluvroxparop Aéorora, Xoptoté, mav- 
roxpdrop Kôpre. Après quoi nous retrouvons le texte reçu : rà tñs Quyñe pou 
Oepdreucov Toadparu… 

(17) ’AxolouBla eiç rov Képrov Auüsv Anaoëv Xptotév, mept vibes. Tel est le 
titre donné par le manuscrit de Vienne. On vient de voir (note 16) que le 
Vatic. gr. 718 et le Sinait. 319-1627 fournissent un titre plus explicite : 
« Office et Canon katanykticos de Théoctiste le Studite, sur la componc- 
tion (widews) et la purification (vibews) de lesprit », lit-on dans le manus- 
crit du Vatican. « Canon de supplication au Pantocrator et Seigneur 
Jésus-Christ, appelé Canon de componction », dans le manuscrit du 
Sinaï. Les Horologia imprimés portent habituellement : Kavov ixernpuoc eîc 
rov xüprov fuüv ’Incoëv Xototév, « Canon de supplication à Notre-Seigneur 
Jésus-Christ ». 

(18) Les Stichères sont des versets {ortyos) ou tropaires d’origine 
ecclésiastique, intercalés entre des versets scripturaires, spécialement 
entre les derniers versets des psaumes de Vêpres et de Laudes. Stichères 
semblables, porte ici le titre : c’est-à-dire de même rythme et de même 
mélodie. Dans le texte reçu, tel qu'il est imprimé dans l’Aorologion, ces 
Stichères sont placés à la fin de l'office, au lieu de l’être au début comme 
ils le sont dans le codex Vind. gr. 299 et le Vat. gr. 778. 

(19) “Indod yhuxétars. Cette expression, qui sera le stique initial de 
chacun des trois présents stichères, le stique initial également des trois 
tropaires de la première Ode, et qui reviendra plusieurs fois dans les 
autres Odes. peut être considérée comme caractéristique de notre Office. 
On voit son importance pour l’histoire de la dévotion et de la spiritualité, 

(20) Evundtx, terme qui implique l’idée de joie sensible, 

(21) “Inooù pou ravrodvaue. 
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Associe-moi au chœur de tes élus, 
Ô Jésus qui aimes les hommes (22). 


O très doux Jésus, 
gloire des Apôtres! 
O mon Jésus (23), 
fierté des Martyrs! 
Maître tout-puissant, 
Jésus, sauve-moi, 
Jésus, mon Sauveur, 
Ô mon très beau Jésus (24), 
aie pitié de ceux 
qui recourent à toi, 
Ô mon Sauveur Jésus! (25) 
Par l’intercession de Celle qui t'a enfanté, 
Ô Jésus, 
et de tous les Saints, et de tous les Prophètes, 
ô mon Sauveur Jésus! 
Et rends-moi digne des délices du paradis, 
Ô Jésus qui aimes les hommes. 


O très doux Jésus, 
gloire des moines ! 
Miséricordieux Jésus, 
joie (26) et ornement des ascètes ! 
O Jésus, sauve-moi. 
Jésus, mon Sauveur, 
mon Jésus très miséricordieux ! (27) 
arrache-moi, à Sauveur Jésus, 
des griffes du dragon ; 
délivre-moi de ses embüches, 
Ô Sauveur Jésus. 
Retire-moi de l’abîme infernal, 
Ô mon Sauveur Jésus, 
et compte-moi, Ô Jésus, 
au nombre des brebis placées à ta droite. 


(22) ’Incoù quévôpwre. Nous gardons ici la traduction littérale : « qui 
aimes les hommes ». Cette épithète revenant souvent, nous traduisons 
quelquefois l’idée plutôt que le mot lui-même : très aimant Jésus, très 
bon Jésus. 

(23) ’Incoù pou. 

(24) ’Incod pou Horus. 

(25) Au lieu du singulier xôv oo rpostpéyovra, qui est la leçon du texte 
reçu, le manuscrit de Vienne a le pluriel robc oot TLOGTPÉLOVTAS. Cette leçon 
nous vaut une nouvelle répétition de l’appellation ’Tnçoù pou. Tobs oo rpos- 
roéyovrus, Zorèp Incoù pou, &Xénoov, au lieu du texte reçu : ’Ircod, se éXéncov. 

(26) ’Evrpépnua, terme qui implique une idée de joie sensible, de déli- 
ces. Comparer le Jesu voluptas cordium de l'hymne latine. 

(27) ’Inooù pou roduéles. 
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Ode I Très doux Jésus, Ô Christ, 
miséricordieux Jésus, 
guéris les plaies de mon âme, 
Ô Jésus, et adoucis mon cœur. 
O très miséricordieux Jésus, je t’en supplie, pu 
Ô Jésus, mon Sauveur : 
afin que, sauvé par toi, je te glorifie. 


Très doux Jésus, Ô Christ, 
Ô Jésus, entr’ouvre-moi 
les portes de la pénitence, 
Ô Jésus, ami des hommes. 
Accueille-moi, prosterné devant toi 
et implorant avec ferveur, 
Ô Jésus, mon Sauveur, 
le pardon de mes fautes. 


Très doux Jésus, Ô Christ, 
Ô Jésus, arrache-moi , 
des griffes du fourbe Bélial, 
Ô Jésus, et associe-moi 
à ceux qui se tiennent à la droite de ta Majesté, 
Ô Jésus, mon Sauveur, 
en me préservant du sort de ceux qui sont à ta 
[gauche. 
Théotokion Toi qui as enfanté le Christ Jésus, 
Ô Souveraine, 
intercède pour tes inutiles serviteurs : 
afin que par ton intercession 
nous soyons délivrés, à Vierge, 
nous qui sommes souillés, 
et que nous jouissions de la gloire éternelle. 


Ode TITI (28) Écoute, Ô Jésus, mon très aimant Jésus (29), 
le cri de componction de ton serviteur, 
et délivre-moi de la condamnation 
et du châtiment, 
toi qui seul es miséricordieux, 
ô très doux Jésus (19), 
riche en miséricorde. 


(28) On sait que la 2e Ode, adaptée primitivement au Cantique final de 
Moïse (Deut. 32, 1-43), est généralement supprimée dans les Canons, en 
raison de la longueur et de la sévérité des recommandations de Moïse 
au peuple juif. Mais, malgré cette lacune, imposée par l’usage liturgique, 
les Odes gardent toujours leur notation numérique primitive, fondée sur 
la distinction des neuf cantiques bibliques. Dans les notes ci-après, cer- 
tains chiffres renvoient à des notes de pages précédentes. 

(29) Puavpore ’Incoù po. 
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Accueille, Ô mon Jésus, ton serviteur, 
prosterné tout en larmes 
à tes pieds, à mon Jésus. 
Sauve, Ô mon Jésus (23), 
le pénitent que je suis, 
et délivre-moi de la géhenne, Ô Maître, 
très doux Jésus (19), riche en miséricorde. 


Le temps que tu m’as donné, ô mon Jésus (213), 
jel’ai dépensé à à assouvir mes passions, Ô mon Jésus. 
Pourtant, ô mon Jésus, ne me rejette pas, 
mais convertis-moi, 
je t’en supplie, Ô Maître, 
très doux Jésus (19), 
et sauve-moi. 


Théotokion  O Vierge qui as enfanté mon Jésus (30), 
prie que je sois préservé de la géhenne, 
toi qui es l'unique protectrice des affligés, 
Ô Pleine de divine grâce ; 
et rends-moi digne, 

Ô Immaculée, 
de la vie qui ne vieillit pas. 


Ici le manuscrit a cette note marginale : « Autre Théotokion de 


Mauropus : Parce que j’ai irrité gravement ton Fils — par mes 
graves péchés, — Ô Théotokos, — je mérite de son courroux un 
grand châtiment. — Délivre-moi de la grande menace, — Ô mon 


auguste Protectrice ». 


Kathisma (31) O mon Sauveur Jésus, 
toi qui as sauvé le Prodigue (32) 
Ô mon Sauveur Jésus, 
toi qui as accueilli la Pécheresse, 
prends-moi en pitié moi-même aujourd’hui, 
Ô Jésus, riche en miséricorde. 
Sauve-moi, aie compassion de moi, 
Ô biénfaisant Jésus, 
comme tu pris en pitié Manassé (33), Ô mon Jésus, 
car nul autant que toi n'aime les hommes (34). 

(30) ITœp0éve À Texoboa Tov ’[ncoùv ou. 

(31) Le nom de Kathisma est resté à un tropaire spécial pendant le 
chant duquel il est permis de s'asseoir (xaiteofu) au cours des longs 
offices monastiques. Dans l’usage courant, hors des monastères, le terme 
a perdu sa raison d’être originelle. 

(32) ‘O rbv ’Acwrov cwoaç, allitération très byzantine. 

(33) Manassé, roi de Juda, qui fit pénitence après son péché, 2 Chron.— 
9 Paral. 33, 1-17. 

(34) ‘Qç povos pavlownos. 
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Guéris, Ô mon Jésus (23), 
les plaies de mon âme. 
O mon Jésus, je t'en supplie. 
Arrache moi, ° 
ô mon miséricordieux Jésus (35), 
des griffes de Bélial Le GOTRARIENS des à âmes, 
et sauve-moi, 


J'ai péché, 
ô mon très doux et miséricordieux Jésus (36). 
O mon Jésus, sauve-moi : (37) 
j'ai recours à ta protection, 
Ô miséricordieux Jésus, 
rends-moi digne de ton royaume. 


Personne, Ô mon Jésus (23), 
non, personne n’a péché autant que j’ai péché, 
moi, misérable. 
Mais aujourd’hui, je me prosterne en suppliant : 
à mon Jésus, sauve-moi 
et donne-moi, Ô mon Jésus, 
l'héritage de la vie. 


O Vierge glorieuse; 
toi qui as enfanté le Sauveur Jésus, 
supplie-Le 
de préserver de l'enfer 
tous ceux qui te glorifient 
et qui par-dessus tout 
te proclament Théotokos. 


Tu es, Ô mon Jésus (23), 

la lumière de mon esprit, 

tu es le salut de mon âme désespérée. 

O Sauveur, toi, ô mon Jésus (38), 

préserve-moi du châtiment et de la géhenne, 

moi qui t’adresse ce cri : 

O Christ, mon Jésus (39), sauve le prodigue que je 

[suis. 

Entièrement abaissé vers les passions dégradantes, 

ô mon Jésus (23), 

voici que je crie vers toi: 

toi, Ô mon Jésus (23), 


(35) ‘Inooù pou ebomhayyve. 
(36) ‘Inooù pou yhuxuture, eüorhayyve. 
(37) Inooù pou, oûgov pe. 


(38) 26, "Incoù mou. 


(39) “Inooù pou, Xproté. 
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tends-moi une main secourable 

et arrache-moi à l’abîme, 

moi qui t’adresse ce cri : 

Sauve, Ô mon Christ Jésus (39), le misérable que 
à ; [je suis. 

Portant en moi un esprit souillé, Ô Jésus, 

je t’adresse ce cri : 

purifie-moi de l’impudicité, Ô mon Jésus (40), 

moi qui par ignorance 

ai glissé dans le gouffre du mal, 

ô mon Sauveur Jésus (41), 

et sauve-moi, je t’en supplie. 


Toi qui as enfanté Jésus, 

Ô Vierge, Mère de Dieu, 

supplie-Le de sauver les orthodoxes, 

moines et laïques, 

et de les préserver de la géhenne, 

eux qui tous s’écrient : 

Hors de toi.nous ne connaissons pas de ferme 

[appui. 

O mon Jésus (23), Christ très miséricordieux, 

accueille mes aveux, Ô Maître. 

O Jésus, sauve-moi 

et arrache-moi, Ô Jésus, à la corruption. 


O mon Jésus, nul n’a été aussi dissolu 
que moi, misérable, 
Ô très bon Jésus! (42) 
Mais toi, Ô Jésus, sauve-moi. 


O raon Jésus, j’ai surpassé et la Pécheresse et le 
et Manassé et le Publicain, [Prodigue 
par mes passions, Ô mon Jésus (43), 
et le Larron, Ô Jésus, et les Ninivites. 


Toi qui as porté dans ton sein Jésus mon Christ (44), 
Ô Vierge très pure, seule immaculée, 


(40) Je traduis le manuscrit de Vienne, qui à ici une légère variante 
relativement au fextus receplus. Celui-ci porte : xdOæpoy To ÉüTou LE TV 
RTaLSULÉTUV ai AUTpwo pe. € Purifie-moi de la souillure des péchés er 
délivre-moi ». Au codex de Vienne on lit : xdapov toù bémou pe tic Top Vel, 
c0, Anooù pou, Ce qui nous donne une fois de plus l’expression : « toi, mon 


Jésus ». 


(41) Eürep ‘Inooù mov. 
(42) *Q ’Inooù praviowre. 
(43) *Q ’Inooù mov. 
| (44) ’Anooëv rdv Xototév pou xuÂcauoæ. 
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purifie par l’hysope de tes intercessions 
l’homme souillé que je suis. 


} 
Ode VIL (45)  O Christ Jésus, 
personne sur la terre 
n’a jamais péché, Ô mon Jésus (43), 
comme j'ai péché, moi,le misérable et le prodigue. 
Aussi, Ô mon Jésus, jetecrie: - 
Aie pitié de moi qui redis ce chant : 
Bénis es-tu, Ô Jésus, le Dieu de nos pères (46). 


O.Christ Jésus, 
je t’en supplie, 
transperce-moi de ta crainte 
et conduis-moi vers le port tranquille : 
afin que, à mon miséricordieux Jésus, 
sauvé [par toil, je te chante : 
Béni es-tu, Ô Jésus, le Dieu de nos pères (46). 


O Christ Jésus, 
mille fois, misérable que je suis, 
je t'ai promis la pénitence, Ô mon Jésus (43), 
mais j'ai menti, malheureux. 
C’est pourquoi, Ô mon Jésus, je te crie : 
Mon âme devenue insensible, 
éclaire-là, Ô Christ, toi, le Dieu de nos pères. 


Théotokion Toi qui, par un mystère auguste et au-dessus de la 
as enfanté le Christ Jésus, [nature 
supplie-Le, Ô Immaculée, 
de me pardonner, Ô Vierge, tous mes péchés, 
que j'ai commis contre ma nature [et ma destinée] 
afin que sauvé par Lui, je puisse m'écrier : . (47), 
Bénie soit Celle qui a porté le Dieu incarné. 


(45) Le texte reçu a ici un Kontakion, tropaire spéeial qui est comme 
un résumé de tout l'office. Il manque dans le manuscrit de Vienne. C’est 
pourquoi nous le reléguons en note. 

« O très doux Jésus (Inooù yhuxirate), — lumière du monde, — éclaire 
les yeux de mon âme, — à Fils de Dieu, — par ta divine splendeur : — 
afin que je te giorifie, — toi qui es la lumière sans déclin. » 

(46) Le texte reçu porte : Edloynrès à 6 Où 6 ro TaTépov AU : 
« Béni es-tu, Dieu de nos pères ». Le manuscrit de Vienne insère ici 
une fois de plus le nom de Jésus, ce qui nous donne cette intéressante 
variante : Edhoynrès di, Anood, 6 rüv marépov Qcéc. 

(47) Les mots mis entre crochets me paraissent nécessaires pour 
rendre complètement l’idée du grec : tà apà œÜaiv ou nralouarte. 
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Ode VIII O mon Jésus, je t’en supplie : (48) 
Comme tu as absous la Pécheresse 
de ses nombreux péchés, 
de même absous-moi, Ô Jésus mon Christ (49), 
et purifie mon âme souillée, 
Ô mon Jésus. 


Parce que j'ai cédé, à Jésus, 
aux plaisirs déraisonnables, 
je suis devenu un être sans raison, 
moi, misérable, Ô Jésus. 
En vérité, je me suis lamentablement fait sem- 
[blable aux animaux. 
Daigne donc, 6 Jésus, me délivrer de ma démence 


(50): 
Je suis tombé, 6 Jésus, 
Dans les mains de voleurs corrupteurs d’âmes. 
Jai été dépouillé de la robe divinement tissée, 
et je gis criblé de meurtrissures. 
O Christ, verse sur moi 
l'huile et le vin (51). 


Théotokion  O toi qui par un mystère ineffable 
as porté le Christ, mon Jésus et mon Dieu (52), 
Mère de Dieu, Ô Marie, 
supplie-Le sans cesse de sauver de tous périls 
tes cités et ceux qui te glorifient (53), 
Ô Vierge très chaste. 


Ode IX O mon Jésus, j’ai surpassé Manassé, 
le Publicain, la Pécheresse, le Prodigue, 
Ô miséricordieux Jésus, 
et le Larron, Ô mon Jésus, 
en actions honteuses et mauvaises, Ô Jésus ! 
Mais toi, à mon Jésus, 
préviens-moi par ta grâce et sauve-moi. 


(48) ZE, ’Incoù pou, ducort. 

(49) ’Incoù Xproté pou, 

(50) Tout le sens est commandé:ici par les mots &loyos et éoyle. 
Kafuroxubac, ‘Inao, roc &Xdyors Hôovais, Shoyos pünv… Ode, Incoÿ, pe rc 
&hoyias Pocur. Ho 

(51) Allusion évidente à la parabole du bon Samaritain. 

(52) Tv ’Incodv ou xal Ocdv À Buoriousx Xprordv évepunveltex. 

(53) Le texte reçu porte : tobs Sobloue oou xal roc buvnrde av. « tes ser- 
viteurs et ceux qui te glorifient ». Le manuscrit de Vienne nous fournit 
cette variante : rks médeu cou xol tobe ÉLvnTas cou, 
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Tous les enfants d'Adam qui ont péché, 
- à mon Jésus, 
avant la Loi, et sous la Loi, et après la Loi 
sous la Grâce, 
moi, misérable, je les ai tous lamentablement 
[surpassés par mes passions. 
Mais toi, Ô Jésus, 
par tes jugements sauve-moi. 
Que je ne sois pas, Ô mon Jésus (38), 
séparé de ton ineffable gloire. 
Que je n’aie pas, Ô Jésus, le sort des’réprouvés mis 
Ô très doux Jésus! (54) . [à ta gauche, 
Mais toi, Ô mon Christ Jésus (55), 
. place-moi parmi les brebis de ta droite 
et accorde-moi, dans ta miséricorde, l'éternel 
[repos. 
T'héotokion . O Théotokos, ce Jésus que tu as porté, 
à toi, la femme chaste par excellence, Vierge Marie, 
rends- Le nous favorable, 
parce qu’Il est ton Fils et ton Créateur. 
Que tous ceux qui ont recours à toi 
soient délivrés des tentations, des dangers 
et du feu éternel (56). 


Il ne saurait être question de comparer, du point de vue litté- 
raire, l'office grec « du très doux Jésus » avec le /ubilus dit de saint 
Bernard : Duleis Jesus memoria (57) Pour celui-ci, Dom Wilmart 
nous présente, avec une précision logique qui aurait peut-être étonné 
le vieil auteur lui-même, la suite des idées du poème. «Il est patent, 
écrit-il, que le poème décrit une quête, à l'instar du Cantique des 
cantiques, que cette recherche est progressive et ve aboutit au 
ciel » (58). 

Rien d’aussi nettement marqué dans notre office, grec. Du point 
de vue littéraire, on peut lui reprocher bien des répétitions, et il 
serait très malaisé de découvrir à travers toutes ces’ strophes une 
suite logique d'idées tant soit peu analogue à celle que Dom Wilmart 


(54) … punis ’Inooù. 

(55) AN oû..., Xptotè Inooù pou. 

(56) Les diverses éditions de l’Horologion terminent l'office par une 
assez longue prière à Jésus-Christ : éd. de Venise, 1892, p. 538-539; de 
Rome, 1937, p. 976-977. Elle est d'époque plus récente et ne se ue ni 
dans le codex Vindob., ni dars le Vatic. 

(67) Voir dans A. WILMART, 0p. cit., p. 146-155, ce que Féminent 
critique appelle « le texte pur du poème ». 

(58 Ibidem, p. 231. 
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reconnaît dans le Jubilus latin. Ce que nous voulons seulement 
relever, c'est l'identité de l’accent de tendresse et de touchante fami- 
liarité. À cet égard, la monotonie même du poème grec est à sa 
manière un confirmatur : les incessantes répétitions de l’appel au 
«très doux Jésus » attestent mieux encore, si possible, cette ten- 
dresse et cette familiarité. Dans le texte pur du poème latin, remar- 
que Dom Wilmart, «en 42 strophes, Jésus est répété exactement 
35 fois, c'est-à-dire ne fait défaut que dans isept strophes » (59). 
Notre office grec, sur 36 strophes, le répète 116 fois, et l’on a vu sur 
quel ton de ferveur intime. Même s’il n’était que contemporain du 
Dulcis Jesus memoria latin, l'office grec du «très doux Jésus » 
constituerait un fort intéressant témoignage de la dévotion à Jésus. 
S'il est antérieur d’un siècle, et peut-être de plusieurs siècles, son 
importance s'en accroît pour l’histoire de la spiritualité (60). 

Y a-t-il eu, dans ce courant de la dévotion au Christ, influence de 
l'Orient sur l'Occident? Le problème serait à étudier de près. Il nous 
suffira de noter ici qu’un érudit hongrois, Ivanka, a récemment sou- 
ligné l'influence que le monde spirituel grec orthodoxe a exercée 
sur l'Occident, principalement sur les théologiens cisterciens hon- 
grois du 12° siècle (6:). Si nous pouvions conjecturer que le cister- 
cien anglais de la fin du 12° siècle, auteur du Jubilus, a connu par 
l'intermédiaire de ses confrères hongrois le Canon grec « du très 
doux Jésus », la chose ne manquerait pas d'intérêt. Mais il nous 
suffit de savoir que le Canon grec est antérieur au /ubrlus et qu’il a, 
au surplus, des antécédents, moins explicites mais cependant con- 
vaincants, dans l'ancienne liturgie orientale. 


. Athènes, 3 mars 1949. S. SALAVILLE, À. À, . 


(59) 1bidem, p. 58. 

(60) Ces dernières années, plusieurs études ont paru, qui ont montré 
qu’il fallait réviser l’assertion trop souvent répétée que la piété envers le 
Christ avait dû attendre saint Bernard pour s’exprimer avec tendresse, 


Cf. Dom CaPELLe, Aux origines du culte de la croix dans Les Questions 


liturgiques et paroissiales, t. 27, 1946; Dom A. Dumow, Grondleggers der 
middeleuwse Vroomheid dans l’Annuaire Sacris erudiri, t. 1, Bruges, 
1948, p. 206-224, où l’on trouvera d’utiles citations de Dumoutet, Voelker, 
Lot-Borodine, etc. 

(61) E. Ivanxa, Griechische Einflusse im westlichen Geisterleben des 
X11. Jahrhunderts dans Egyetemes Philologiai Kôzlôny (Revue de philo- 
logie classique et moderne), t..64, 1940, p. 211-217. 


LES EXERCICES SPIRITUELS DANS L'ORDRE DE CITEAUX 1° 


Dans l’ordre de Cîteaux, comme dans toute famille religieuse, 
les exercices spirituels constituent un aspect de la spiritualité et un 
département de son histoire littéraire. On entend bien par « exercices 
spirituels » une œuvre individuelle, personnelle, distincte des occu- 
pations règlementaires, alors même que ces occupations d'âme sont 
des œuvres de sanctification et comportent nécessairement le travail 
de l'intelligence et de la volonté, comme la célébration de la messe 
et de l'Office divin, l'application à la lecture, comme tout autre 
exercice de dévotion. On. entend bien par « exercices » l’application 
à une méditation déterminée, répondant à un propos de conversion, 
ou de progression spirituelles, comportant des examens de cons- 
cience, s’achevant par des résolutions et des prières, des demandes 
de grâces pour ce faire. Un mot de saint Bernard, décrivant précisé- 
ment les exercices, caractérise en partant des exercices physiques la 
fin des spirituels : « facere ut possis : quomodo?... exere vires... » 
(Ep. 1, 12, PL 182, 77 b). 

En ce sens, l'Ordre de Cîteaux a ses règlements d'exercices spiri- 
tuels, propose des manuels d'exercices spirituels. Cette histoire des 


exercices spirituels dans l’Ordre de Cîteaux commence avec le man-. 


dement de suivre une direction de la Règle de saint Benoît et 
s'achève en 1689 avec la recommandation, — insérée dans le Rituel, 
— de suivre les Exercices de saint Ignace de Loyola. On se propose 
d'exposer sommairement l’histoire de ce qui est propre à l'Ordre de 
. Ciîteaux en ce domaine. 

“ 

: NS . \ 

Dans la première phase, de 1100 à 1245, la Règle de saint Benoît 
à la lettre édicte la teneur de vie des premiers cisterciens. Or, cette 
Règle invite le moine à faire du carême un temps de conversion : 


(1) Le RRme Père Dom Anselme Le Bail tomba gravement malade 
le 14 mars 1949. Il venait, la veille, d'achever le brouillon de l’article 
qu’il avait promis pour ces Mélanges. Nous le publions tel qu’il nous a été 
aimablement communiqué puis revu à Chimay. 
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« omnes negligentias aliorum temporum diluere ». C’est le concept 
chrétien du carême : temps d’exercice, quarante jours d'exercice, 
comme le dit saint Léon : « quadraginta nobis dierum exercilatio » 
(serm. de Quadrag., 4, 1, PL 54, 295 b). Le coutumier cistercien va 
préciser le règlement de ces exercices, Consuet. c. 15. S’appliquer à 
des prières particulières. C’est pourquoi, chaque jour, à un moment 
déterminé par chacun, au temps de la lecture, chaque moine doit 
offrir à Dieu, à l’église, une prière privée : « certa consuetudine 
orationem privatam, tempore lectionis, in ecclesia, Deo offerat ». 

Les Directoires. Apparemment, il ne s’agit que d’un temps de 
prière privée. Les directoires viennent préciser les occupations 
d'âme. On peut prendre, comme témoignages, les dires de saint 
Bernard sur sa pratique personnelle. 


« Depuis ma conversion, depuis mon entrée en religion, je me 
suis fait un faisceau, un bouquet, des souffrances du Christ... des 
mystères du Christ, depuis ses souffrances, sa Passion, sa Résurrec- 
tion, ce qui est pour moi principe de vie »,(serm. 43 in Cant., 3, 
PL 183, 994 c). 

La méditation des mystères du Christ, dit-il ailleurs, est semence 
d'espérance. « Hoc meditari sanctae spei seminarium est, illud 
summi amoris incentivum » (serm. 11 in Cant., 3, 825 d). 

Mais est-ce bien un directoire systématique d'exercices? Parmi 
les œuvres authentiques de saint Bernard, on peut, sans hésitation, 
considérer comme tels les livres de la Considération, où les règles 
de la méditation et ses thèmes sont précisés. 


Types de règle et exercices : les exercices varient dans leur pré- 
sentation avec les conditions de vie. Saint Bernard, à l’adresse des 
chevaliers du Temple, après les notes caractéristiques de leur Ordre, 
leur propose un programme d'exercices spirituels. Le cadre est 
constitué par l’attention aux mystères, du Christ. Les notes spécifi- 
ques d’un ‘examen de vie et de conversion sont mises en avant: 
renouvellement d'âme, dit-il, en commençant. 


« Habes in refectione animarum... Jesum, et hunc crucifixum », 
n° 12, PL 182, 929-930. , L 

La division des exercices comprend huit stations. S'ensuivent : 
la méditation sur la crainte du jugement : « horrorem judicii nequa- 
quam dissimules », n° 14; la meditation sur l'appartenance au 
Christ, par le baptême, n° 16, sur la mort. 

Mais la méditation centrale sur la fin de l’homme, c. 11, n° 18-19, 
a pour cadre, on peut dire, La composition du lieu, le saint Sépulcre. 
Le saint Sépulcre est le lieu de la méditation du chrétien, parce qu il 
lui suggère comme terme de l'œuvre terrestre du Christ tout le 
mystère de la vie de l'homme : « Ex occasione sepulcri christianis 
sensibus suggerantur,.. Et si quippe jam vacuum sacris membris, 
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plenum tamen nostris et jucundis admodum sacramentis » (937 bc). 

Nostris : «les nôtres, si toutefois nous tenons pour vrai, avec 
autant d’amour que de foi, ce que l’Apôtre nous dit en ces termes : 
« Nous avons été ensevelis avec lui par le baptême pour mourir au 
péché, afin que, comme Jésus est ressuscité d’entre les morts par la 
gloire de son père, nous marchions, nous aussi, dans les sentiers 
d’une vie nouvelle; car si nous avons été entés sur lui par la ressem- 
blance de sa mort, nous le serons également par la ressemblance de 
sa résurrection » (n° 29). 


C'est donc le thème de la méditation. fondamentale : la vie de 
l’âme humaine est Dieu; le péché de l’homme est séparation de Dieu 
et, par conséquent, cause de sa mort. La mort du Christ est la des- 
truciion du péché et, par conséquent, la restauration de la vie de 
l’homme. L'œuvre de l’homme, sa fin, est la conformation au Christ, 
en renouvelant sa vie: les mystères du Christ sont les nôtres. Ainsi 
la méditation fondamentale est nettement théologique, fondée qu'elle 
est sur le plan divin en la création de l’homme plutôt que sur les 
intérêts de l’homme : éviter la mort, arriver à la béatitude. 

Les degrés? — Encore, sous le nom de saint Bernard, on peut 
poser la question littéraire d’origine, d’identification, de composition 
des sermons brefs « de diversis ». Par leur ordonnance en brèves 
sentences, par leur division, ne représentent-ils pas comme des 
thèmes de méditations? Certainement, ces brèves considérations 
seront à la source des livres de méditations placés sous le nom de 
saint Bernard. 


Guillaume de Saint-Thierry, mort en 1148, dans sa Lettre aux 
Frères du Mont-Dieu, se présente comme un directeur d'exercices 
spirituels. Il commence par classer les exercitants selon leur degré de 
perfection ou, du moins, selon leur capacité d'intelligence des choses 
spirituelles, selon qu'ils sont accessibles seulement aux choses sen- 
sibles (animales) ou, mieux, aux considérations de la raison (ratio- 
nales), voire à la perception du spirituel, 5, 12. Il esquisse pour tous 
le directoire d’exercices. Pour tous l'examen de conscience; pour 
tous, des occupations personnelles distinctes des règlements monas- 
tiques, des exercices quotidiens : « extra quotidianum orationum 
sacrificium, vel lectionis studium » (PL 184, 322 a). 


Ensuite, le directoire de chaque classe est tracé, détailfé. Pour les 
premiers, la classe des sensibles, le règlement est détaillé comme il 
convient, 5, n° 13 et 7 à 11 et 14. En tête du règlement se pose la 
théorie de l'examen particulier, de l'examen de conscience, n° 22, et 
sa fin : moyen de connaissance de soi, de conversion, d'ordonnance de 
vie, «conscientiae discussioni, emendationi, morum compositioni » 
(322 a). Les temps de le faire, la matière, les éléments qu'il com- 
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porte, les variantes selon l’objet sont précisées d’autre part, 10, n° 29. 

Mais chaque classe aura son directoire propre en cette matière. 
IL est remarquable que l’examen ce conscience des « spirituels », — 
et sans doute de tous en temps opportun, — a pour matière le dis- 
cérnement des esprits, lib. 2, c. 8, n° 15. À l’homme qui a la volonté 
d'aimer Dieu, il importe, dans l’examen de conscience, de bien élu-” 
cider ce qui est vraiment l’objet .de sa volonté (quid sit quod vult), 
quelle est l’intention de son vouloir (propter quod vult), quelle est 
l'intensité de son vouloir (quantum velit), aussi bien que la mesure, 
les moyens de vouloir (quomodo velit), 347 d- 348 a. 


Les méditations proposées sont adaptées à chaque état d'âme. 
Par « méditation », il entend bien l'ordonnance classique des exer- 
cices de la lecture, de la considération, de la prière : (la grâce de 
Dieu, dans une âme, la lecture). 


«amorem Dei in homine, — ex gratia genitum, — lactat lectio, 
meditatio pascit, oratio confortat et illuminat »,(335 c). 

Quant à la teneur de la considération dans la méditation, il suffit 
de mentionner la classification de Guillaume : aux commençants les 
méditations à fondement sensible et d'exercice des sens, « ad exerci- 
tanda ejus interiora melius et tutius proponantur... Redemptoris 
nostri exteriora » (335 c). Aux progressants, dits rationnels, l’exer- 
cice de la mémoire, de l'intelligence, de la volonté, en manière plus 
forte, en matière plus spirituelle, « fortioribus exercitiorum studiis 
exercendus est » (342 b). 

En tout état, il le répète, les exercices conformes à la direction 
de l'Apôtre, — exercitia apostolica, — sont ceux où l'esprit s’exa- 
mine, se trouve, se connaît et s’amende : « Haec sunt studia sancta, 
exercitia apostolica, in quibns discutit se animus, et invenit, et 
emendat » (342 d); cf. 352 c : « Spiritus et anima et corpus suo 
modo ordinata... ut incipiat homo perfecte nosse se seipsum ». 


Le directoire des exercices, selon Guillaume de Saint-Thierry, 
semble répondre à la fin des exercices spirituels, en tout temps. 
Mais en a-t-il donné un manuel pratique? On est tenté, en réponse, 
de citer ses Orationes meditativae. Méditations et prières compo- 
sées à l’adresse des novices. Leurs thèmes répondent moins aux fins 
des exercices. Il convient d’ajouter, comme preuve de la pratique des 
exercices spirituels dans l'Ordre de Cîteaux, la diffusion de la Lettre 
d’or sous le nom de saint Bernard. Nombre de manuscrits d’origine 
cistercienne comprennent dans les Opera S. Bernardi la Lettre aux 
Frères du Mont-Dieu: 

Aelred de Rievaux, mort en ‘1166, est connu, comme témoin, au 
12° siècle, de la méthode systématique de la méditation. 


‘Un thème : l'Enfant Jésus au temple, à l'âge de douze ans. Devant 
ce thème, premièrement, composition du lieu par les questions des 
| 167 


264 | ALALE BAIL À 5 


catégories : où, quand, quelle société ; dans ce milieu, représentation 
imaginaire, par les yeux du cœur, de la personne de l'Enfant Jésus : 
«cum ante oculos cordis tui illa dulcis pueri dulcis versatur imago ». 
Les sentiments du cœur sont mus par cette image spirituelle; les 
réflexions adaptées au mystère suivent et amèneront les conclusions 
autour de la question : quelle est la fin de ces mystères, € ut quid 
ista omnia ? » n° 3, PL 184, 851 ad. 


Méthode de méditation. Bien. Mais, précisément, est-ce pour 
autant un thème d'exercices spirituels avec fins et moyens de con- 
version et de progression? C’est bien la fin que prétend atteindre 
Aelred, à l'adresse de son dirigé. Parce que le Christ, ajoute-t-il à sa 
question, est le conducteur, le médecin, le docteur des hommes, la 
voie, la vérité, la vie; que l’homme, partant de sa conversion, doit 
parcourir le chemin du Christ. «Sicut enim Dominus Jesus in nobis 
nascitur et concipitur, ita profecto crescit et nutritur in nobis donec 
occurramus omnes in virum pérfectum et mensuram aetatis plenitu- 
dinis Christi » (852 d). : 

Nonobstant ces directions générales propres à des exercices, la 
suite des méditations d’Aelred prendra l'ordonnance d’une lectio 
divina, en tout conforme aux règles médiévales de la lecture données 
par un maître biblique. En résumé : 1) exposition de l’histoire du 
texte scripturaire, n° 5-10; 2) sens spirituel ou intelligence de l’ac- 
tion sacramentelle des mystères du Christ, «ea quae ab eo in cunctis 
aetatibus profectum gradus spiritualiter agi a bene proficientibus 
sentiuntur » ; 3) sens allégorique : les âges du Christ dans l'Église, 
n° 13-18; 4) sens moral : (ou les âges) les degrés de perfection dans 
la vie spirituelle et leurs œuvres propres, n° 19-26. Au demeurant, 
traité de spiritualité, dira-t on, étiré de données bibliques. . 


{ 


Il reste lès données des exercices spirituels, surtout dans l’expo- 
sition morale, n° 19-26. Le propos est nettement annoncé : « Nunc 
redeundum est tibi... cui animus est conformare Christo... si forte 
sufficiam... tuum explicare tibi profectum » (861 b). Et les actes 
propres de chaque degré sont définis en termes d'exercices : les 
exercices de componction, «a haec sunt gradus per quos mens in ora- 
tione compuncta conscendit » (863 b); et les exercices d’examen 
dans le secret du cœur, « in cubiculum pectoris tui » (863 c); et la 
contrition, « quando mens quadam compunctione resolvitur et pro- 


fluentibus lacrymis quidquid in se sordidum sentit interiori con- 
tritioni detergit ». 


En conclusion, Aelred peut dire : je vous ai donné, si je ne me 
trompe, non pas tant une leçon de lecture sur l'Évangile, mais des 
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thèmes à méditation, et des mobiles, des excitants (2), des étincelles 
de dévotion : « Ecce habes... meditationum semina... et legentibus 
incitamenta devotionum » (n° 32, 870 a). Disons : manuel d’exer- 


cices spirituels sur la conformation de l'âme au Christ, à l'adresse 4 
d’un jeune religieux. 
Sous le nom d’Aelred on peut encore placer un autre manuel “À 


d'exercices spirituels : les chapitres 47 à 77 de la Règle « De vita 
eremitliea » (PL 32, 1465-1474). Le biographe d’Aelred, Gauthier 
Daniel, lui attribue une règle des recluses. On sait, d'autre part, que 
ces mêmes méditations se trouvent sous le nom de saint Anselme. 
* L'histoire des exercices spirituels dans l'Ordre de Cîteaux n’a qu’à “3 
recenser leur présence et leur multiplication dans les bibliothèques 

de l'Ordre. Le programme de ces exercices est une donnée classique 53 
et commune : la méditation des trois temps de vie. | 


Le principe : il y a une relation entre les affections et les actes. 


Donc, pour arriver à la pratique des vertus, l’âme a besoin de régler, Re 
d’exciter ses affections. Aussi, pour augmenter son amour du Christ, 2 


elle a besoin d’une triple méditation : « Itaque, ut ille dulcissimus 
amor Jesu in tuo crescat affectu triplici meditatione opus habes » 
(c. 47, 1465). Suit l’énoncé des trois temps de la vie : sur le passé, 
méditation des bienfaits de Dieu, sur les mystères de la Rédemption 
(c. 47-65); sur le présént : constat de la misère humaine avec la 
conclusion, le mépris du monde (c. 66) ; enfin sur l’avenir : médita- E= 
tion sur les fins dernières, là mort, le jugement, l'éternité heureuse , 

ou malheureuse (c. 67 à 77). En résumé, dit le directeur, tu as dans 

cette triple méditation le moyen d’exciter, d'entretenir, d'enflammer 3 
ta dilection (1474). 


__ Dans une histoire développée des exercices spirituels dans l'Ordre 
de Cîteaux, il y aurait place pour une documentation sur la théorie 
de la méditation en fonction de l’action. Par exemple, l'exposé de 
Gilbert de Hoilland sur les relations entre conversations pieuses, 
lecture spirituelle, méditation, et l’affection (Traité IV, PL 184, 
268 svv). La méditation est la matière qui peut devenir tout amour : 
« Ego autem meditationem reputaverim quasi materiam, amorem 
quasi flammam...omnem animi intentionem convertit et consumit 
in se ut totum affectio fiat quod meditatio fuerat » (269 a). 

Une autre source de cette histoire serait l'apport des moniales en 
ce domaine, et l’application des exercices à elles-mêmes, par exem- 


, (2) Les trois stades de la perfection chrétienne : Sicut enim Bethleem 
ubi Christus parvulus et pauper nascitur, bonae vitae est inchoatio, sicut 
Nazareth, ubi nutritur, virtutum est exercitatio, ita Jerusalem ad quam 
duodenis ascendit coelestium secretorum est contemplatio (n° 19, 861 b). 
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ple la direction voulue par Béatrice de Nazareth dans ses Sept degrés 
de l’amour,etses relations avec le mouvement de la dévotio moderna 
dans les Pays-Bas. , 


w 
* 


Dans la phase, fin du 12° siècle et 13° siècle : un aspect des 
exercices spirituels dans l'Ordre de Cîteaux est la multiplication, la 
pullulation, de ce qu’on pourrait appeler les « manuels d'exercices 
spirituels ». ; , 


Ici encore, il faut le répéter, la question n’est pas l’identification 


des auteurs de ces manuels, mais leur présence et leur usage dans 
les maisons de l'Ordre. Le meilleur témoin est leur présence dans 


les collections et éditions des ouvrages de saint Bernard. La recen-. 


sion des écrits attribués à saint Bernard, Xenia Bernardina, est 


instructive dans ce sens. 

En tant qu’exercices spirituels, leur classement est net et ins- 
tructif aussi; sous ces trois titres : le fascicule des mystères du Christ 
et ses applications à la vie du chrétien, les méditations sur la con- 
dition humaine, les examens de conscience. 

1) Que la vie du Christ soit un cadre d'exercices spirituels des 
manuels d'exercices, cela répond au règlement cistercien du premier 
temps des exercices, le temps liturgique du carême. Comme type de 
cette classe de manuels, on peut prendre la Vrfis mystica. 


La Vigne est le Christ et les temps de la culture de la Vigne repré- 
senteront, non pas les phases de la vie du Christ, mais toute la vie 
du Christ, tous les mystères du Christ, considérés, médités sept fois, 
huit fois, et chaque fois en fonction d’une application spéciale à la 
vie chrétienne. SPAS 

Ainsi, à partir de l’image de la vigne, on aura les sept tailles ou 
purifications, c. 2, les sept temps de la vie cachée, c. 3, les sept 
ligatures ou liens du Christ et leçons du chrétien, c. 4, les sept 
paroles de Jésus en croix, c. 7-15, et l’exercice de la vigilance, les 

vertus du Christ et du chrétien, c. 16 à 42, avec insistance sur la 
virginité religieuse et la charité. La vie du Christ revient ici tout 
entière avec sept effusions du sang, c. 35 à 4r. Enfin après les par- 
fums et la vertu du nom de Jésus, c. 43-45, la reprise de tous les 
mystères du Christ sous leur aspect de fruit et d'espérance chré- 
tienne, c. 46. À chaque présentation des mystères du Christ répond 
l'application (vg n° 17, 20-50). 
En résumé, on peut compter sept exercices, sept programmes 
d'exercices. Mais le texte scripturaire peut varier, peut se borner à 
une péricope ; le titre de l'exercice peut être « lamentation » à propos 
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de la Passion, il est exercice par les questions d'application à 
l'âme (3). 

2) Les exercices qui portent le nom de méditations partent des 
considérations de la condition humaine. Dans leur dénombrement, 
laissons de côté celles qui prennent l'allure de traités de spiritualité. 
Il suffit de prendre comme témoins les méditations dites de saint 
Bernard et ieur état dans l’édition des Claravalliens de 1508 (4). Sur 
dix-sept méditations, huit portent sur les fins de l’homme, quatre 
comportent des examens correspondants. En tout cela, la ligne 
directrice est de se lire soi-même : « teipsum legas et intelligas » 
(f° 109). 

En 1601, par un règlement de l'Ordre, ces méditations sont pro- 
posées comme directoire d'exercices. Le titre même du règlement 
est : De sptritualibus exercitiis. Sans doute, on entend par là les 
exercices quotidiens d’oraison mentale le matin et le soir, et de 
l'examen de conscience. Mais les thèmes proposés comportent la 
matière des exercices de perfection de vie chrétienne : « vacare (pos- 
sint) meditationi alicujus redemptionis nostrae, vel vitae aeternae, 
vel etiam operis beneficii divini, vel alicujus virtutis et gratiae, et 
contra aliquid peccatum vel vitium ». Et on ajoute : cela, conformé- 
ment aux méditations de saint Bernard ou de saint Augustin, ou des 
autres docteurs. 4 

. Le directoire des méditations est donc le manuel traditionnel des 
méditations ou exercices spirituels dans l'Ordre (Statuta Cap. Gen. 
O. Cist., 1607; c. 10, éd. D. Canivez, Stat., t. 7, p. 210). 

3) Les examens. L'exercice de l’examen de conscience, complé- 
ment de la méditation, s'exprime aussi en manuels composés ex 
professo, pourrait-on dire, et séparément des manuels de médita- 
tions. Dans les collections des œuvres de saint Bernard, on ajoute 
quelques exemplaires. Le Speculum monachorum, attribué à Arnould 
de Boheries ou de Louvain, est une revue des observances monasti- 
. ques; mais encore, pour cet examen, le directoire propose le cadre 
des fins dernières de l’homme, et va jusqu’à proposer une composi- 
tion de lieu d’une couleur toute locale : les infirmeries cisterciennes 
portaient en leur milieu une dalle fixe sur laquelle on faisait la toi- 
lette des défunts ; qu’on se place devant elle pour faire son examen 
de conscience : «componat se meditando supra petram in qua 
lavantur mortui » (PL, 184, 1178 a). Suit la description très réaliste 
et très prenante de l'opération. D’autres manuels d'examens, comme 


(3) Ici, peut-être, genre du chapelet : Etienne de Salleÿ; Dom Wil- 
mart, Auteurs spirituels..., ch. 18, p. 317 svv. Cf. page sv. 
(4) Janauschek, Bibliographia Bernardina, Vindobonae, 1891, p. 90. 
471 
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Octo puneta (ibidem, 1181-1186), sont plus proches d'un examen en 
général de conversion de vie, octo puncta perfectionis acquirendae. 


Entretemps, au 14° siècle, on trouve dans l’histoire littéraire de 
l'Ordre de Cîteaux des directoires d'exercices spirituels d’une allure 
plus scolastique, on pourrait dire d’exercices scolaires, sur le thème 
de la méditation. On peut, dans cet ordre, présenter les exercices en 
forme de rosaire d'Étienne de Salley, de Jean de Zircs ou de Limoges. 
Plus tardif, l’Antidotarium de Salicetus, mort en 1494, avec ses 
vingt éditions, en latin, en français, de 1489 à 1554, est de la même 
veine, mais aussi un livre de prières pour tout traitement thérapeu- 
tique de l’âme en toute condition spirituelle. 

Parmi ces manuels d’exercices spirituels du moyen âge scolasti- 
que, un inédit, Meditationes, de Guillaume de Remington, prieur 
de l’abbaye de Salley, dans le Yorkshire, maître biblique, chancelier 
d'Oxford en 1372-1373, mort en 1384. La préface mérite d'être citée 
au titre de sa documentation sur les sources, apportant précisions 
en 1372 sur la composition des méditations ci-dessus mentionnées. 


« Incipit praefatiuncula versificata in quasdam motivas medita- 
tiones, ex S. Scripturae et Sanctorum sententiis compilatas, praeser- 
tin ex sententiis B. Augustini, b. Bernardi, et Venerabilis Anselmi, 
quae scriptae sunt ad quemdam monachum anachoretam ». 


Le contenu comprend trois titres : 1° « Stimulus peécatoris », 
neuf chapitres ; 2° « Laudis dispositiva », quatre chapitres ; 3° Medi- 
tatio divini amoris desiderativa, trois chapitres. On le voit, ces exer- 
cices sont adaptés à trois états de vie, selon la classification ancienne. 
En chaque état, chaque exercice suit un plan méthodique, premiè- 
rement les données de la considération, s’achevant par des conclu- 
sions pratiques correspondant à chaque point; secondement, les 
prières, demandes de grâces pour la pratique des conclusions ; enfin 
les résolutions de passer à la pratique que demande l’examen de 


conscience. En tout, on constate que le cistercien, chancelier d’Ox- : 


ford, est d’une précision théologique dans le choix des sentences, 
comme aussi bien’ dans ses invocations. Le tableau des suites du 
péché originel dans la considération de la misère humaine à la naïs- 
sance est expressif en ce sens. 

À titre de document, on transcrit le commencemeni de l’exercice 
de componction (d’après le ms. 12314, fonds latin de la Bibliothèque 
Nationale de Paris, f° 49-69). 


Incipit prima pars compunctionis excitativa. 
Memento miser homo quod cinis es et in cinerem reverteris. Et ut 
hoc clarius consideres, memento frequenter conditionis triplicis 
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status tui, videlicet : in quanta miseria conceptus et nalus fueris : 
in quanta nequitia continue vixeris, et in quanta tristitia morieris. 
Sicque semper ad cujuslibet temptationis remedium ut humilieris 
memento miser homo quod cinis es et in cinerem reverteris. 


Suivent les trois considérations avec leur incipit et leur destnit 
uniformes : « Memento miser homo quia cinis es et in cinerem 
reverteris ». Puis la conclusion d'ordre moral : 

Frequenter ab his tribus generaliter praetactis timuit cor meum 
valde et in quarto facies mea metuit vehementer, videlicet quod 
praedictas tres miserias summe periculosas per invocationem divinae 
gratiae, et bonum usum liberi arbitrii non sufficienter restiti, non 
correxi, non poenitui in toto tempore poenitentiae mihi concesso. 


Les actes de contrition, d’invocation au Sauveur, à Marie, aux 
Saints, les résolutions terminent l'exercice de componction. 


De 1100 à 1601, l'Ordre de Cîteaux édicte l’obligation pour le 
moine de faire les exercices spirituels et propose des directoires 
variés. En 1689, le Rrituale Cistereitense, ou Livre des Us et Cou- 
tumes, IV, c. 2, résume toute la direction et toute la tradition en 
matière d'oraison mentale et des exercices annuels de la retraite, et 
ajoute, en finale, le renvoi aux Z’xercices de saint Ignace, le fonda- 
teur de la Société de Jésus. « Cum tamen juxta decreta Pontificum 
et Constitutiones Ordinis vacamus semel in anno, per decem dies, 
exercitiis spiritualibus... cui magno adjumento esse poterit liber 
Exercitiorum S. Ignatii Fundatoris Societatis Jesu ». 

Fr, Anselme LE Barr, 
x Abbé de Chimay. 


LE PLANCTUS MARIAE DU PSEUDO-ANSELME 
A SUSO ET A LOUIS DE GRENADE 


C’est un fait bien connu. Les traités de valeur inégale, indûment 
attribués aux grands docteurs de l'Eglise, ont parfois exercé autant 
et plus d'influence que leurs. chefs-d’œuvre authentiques. Qu'on se 
rappelle, par exemple, les faux Soliloques de saint Augustin et les 
Méditations sur la vie du Christ du pseudo-Bonaventure. 

Je voudrais consacrer quelques notes à deux auteurs anonymes, 
le pseudo-Anselme et le pseudo- Bernard, dont les opuscuies ont 
grandement contribué à répandre parmi les chrétiens un thème spi- 
rituel très en faveur au moyen âge, le Planctus Mariae. 


LE PSEUDO-ANSELME 


Dialogus Mariae ét Anselmi de Passione Domini, PL 159, 291- 


290. Après avoir longuement prié, pleuré et jeûné, Anselme supplie 
la Sainte Vierge de lui raconter par le menu la passion de son divin 
Fils. Répondant avec la meilleure grâce du monde aux questions 
posées, Marie suit pas à pas le texte des Evangiles depuis le jardin 
des Oliviers jusqu’à la mise au tombeau, non sans y joindre, sur 
ses propres angoisses de mère inconsolable, force détailst inédits 


où se complaira la piété populaire. Les comparaisons de textes 


qui vont suivre feront largement connaître la manière de l’auteur 
du Dialogus. à 

Parmi les admirateurs du pseudo-Anselme, il faut signaler 
d’abord le bienheureux Henri Suso (+ 1366). ou, du moins, celui 
de ses disciples qui a composé le Livret d'amour. Dans la deuxième 
partie de cet opuscuie (traduction Lavaud, t. 4, p. 215-222), l'écri- 
vain se contente de résumer, à peu de choses près, les passages du 
Dialogue les plus neufs et les plus émouvants sur la compassion 
de Marie, en intercalant de courtes prières à la fin des principales 
scènes. 
_ La dépendance, absolument incontestable, ne paraît avoir été 
remarquée par aucun des nombreux historiens, éditeurs ou traduc- 
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teurs du bienheureux, sous-le nom duquel, pour plus de commo- 
dité, nous présenterons les citations du Livret d'amour (1). 

1. Au tribunal d’Anne et de Caïphe. — Suso s'adresse respec- 
tueusement à Marie aussitôt après l’arrestation du Sauveur (p. 215- 
216) : 


. O pure Dame, lorsque les disciples, les yeux en larmes, t'an- 
Aron lS capture de ton enfant, toutes tes veines maternelles 
furent émues d’horrible effroi, tu vins alors à la porte de la maison 
du seigneur Anne, cherchant à y voir ton Enfant, tu en fus publi- 
quement repoussée et ne pus pas y entrer; c'est pourquoi tu pleuras 
amèrement et dis : « O mon toui aimable Enfant, miroir de mes 
yeux, qui donne à ma tête l’eau et à mes yeux une source de larmes 
pour pleurer le plus grand de tous les crimes, commis cette nuit 
contre mon tendre Enfant! » 

« Et puis avec Marie-Madeleine tu erras çà et là autour de la 
maison, espérant que peut-être vous pourriez voir une fois votre 
Maître en si grande angoisse et détresse ; et là, tu entendis saint 
Pierre, le prince des douze apôtres, le renier avec serment, Ô ma 
Dame! et toutes les autres inimitiés qu’on lui fit; si bien que là, par 
la grande douleur de ton cœur, la brisure fut toute proche. Saint 
Pierre sortit vers toi de la maison el te dit comme le visage de ton 


(4) Le Bx Henri Suso, œuvres traduites par Jeanne ANCELET-Husra- 
CHE, Paris, 1943. — J. A. Bizet, Henri Suso ei le déclin de la scolasti- 
que, Paris, 1946. L'auteur écrit, p. 79 : « Le P. Denifle suggéra d’abord 
que le minnebuechelein pouvait être la traduction en langue vulgaire, 
faite par un disciple imbu de la pensée et du style du maître, d’un ori- 
ginal que Suso aurait écrit en latin. Il semble par la suite avoir aban- 
donné cette hypothèse qui fut reprise, simplement comme vraisembla- 
ble, par Bihlmeyer, puis par Mgr Grüber. Elle répond bien à ce que 
nous savons de la composition du Livre de la Sagesse et de plusieurs 
parties dela Vita ». — Et p. 80: « On doit être plus affirmatif que 
Bihlmeyer : le minnebuechelein n’est pas dans sa version allemande 
l’œuvre de Suso ; il s’inspire dans une très large part d’écrits authenti- 
ques et vraisemblablement d’un opuscule latin duquel Suso a fort bien 
pu extraire les leçons de l’O/ffice de la Sagesse... » 

L'œuvre mystique de Henri Suso, introduction et traduction du R. 
P. Benoît Lavaup, O. P., Paris, 1946. Au tome 4, p. 201, le Révérend 
Père précise à son tour : € [1 n’est pas certain que cet opuscule d’une 
piété si touchante soit de la plume de Suso. Il présente des particula- 
rités stylisliques qui en font douter, mais les pensées, Pélan cordial, la 
tendresse, les trouvailles amoureuses, l’exquise poésie sont bien du 
fraler Amandus. Les mots latins au début des paragraphes ont suggéré 
l'hypothèse que Poriginal était en latin et fut traduit ou adapté en alle- 
mand par quelque disciple, peut-être la [îlle spiriluelle du Serviteur, 
Elisabeth ». Je citerai toujours la traduction Lavaud. 
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Enfant était déplorablement souillé : de tout cela, tu reçus en ton 
cœur douleur de cœur sans mesure, Ô fleur de rose |! » 


Un simple coup d’œil sur le pseudo-Anselme suffit à prouver 
l'identité substantielle des deux récits, sauf que dans le Dialogue 
Marie parle à la première personne : 


Dialogues, c. 3, col. 275-276. 

« Anselmus. Ubi fuisti, charissima domina, cum haec fierent ? 
— Maria. Statim cum discipuli mihi dixissent quae facta fuerant, 
omnia ossa mea contremuerunt, surgensque cucurri cum Maria 
Magdelena juxta templum, audiensque tumultum in domo Annae, 
volui intrare, sed non sum permissa. Unde stabam foris plorans et 
clamans : Heu! dilecte fili mi, lumen oculorum meorum, quis dabit 
capili meo aquam el oculis meis fontem lacrymarum (Jer. 9, 1) ut 
plangam interfectionem filii mei? Maria vero Magdalena circuibat 
undique, etintrospiciens per fenestras... Ego autem stabam, pléna 
dolore, audiens omnes illusiones et contumelias, quas filio meo di- 
lecto inferebant, et Petrum negantem et omnia quae tota nocte ibi 
fiebant.. Egressus | Petrus] foras invenit nos foris stantes, et tacta 
dolore cordis intrinsecus dixi ad eum : Petre, Petre, quid agitur cum 
Jesu, vel ubi est Jesus ? Qui clamans et ejulans lacrymosa voce res- 
pondit : Heu, charissima domina, absque misericordia tractatur et 
cruciatur usque ad mortem... 

«À. Dic mihi, domina charissima, quid fecisti cum hoc audires ? 

« M. Gladius Simeonis pertransivit animam meam ». 

LL 


À cette formule « Gladius Simeonis, etc » qui revient sept fois 
dans le Dialogue, paraissent correspondre les paroles de Suso : « De 
tout cela tu reçus en ton cœur douleur de cœur sans mesure ! » Le 
Livret d'amour continue (p. 216) : 


« Puis, le matin de bonne heure, lorsque ton enfant fut conduit 
de la maison d’Anne en la cour de Caïphe, tu le vis en chemin et tu 
vis aussi son aimable et charmant visage, qui avait souvent réjoui 
‘ton cœur, misérablement souillé de crachats, et, lorsqu'’avec des 
paroles plaintives tu vins à lui et voulus l’embrasser, tu fus par eux 
lies soldats], par leurs paroles et leurs mains inclémentes, indigne- 
ment repoussée de lui ». 


Rien là d’original. Tout, jusqu'aux moindres détails, dérive de 
la même source. 


Dialogus, c. h-col:1276. 


« Maria. Mane facto eduxerunt eum de domo Annae, et duxerunt 
eum ad Caïpham principem sacerdotum. Tunc primo postquam 
captus fuerat vidi eum, et accurrens quasi leaena raptis fetibus vide- 
bam ïillam desiderabilem faciem sputis Judaeorum maculatam, 
dicens lacrymando : Heu, dilectissime fili, quam miserabilem te 
modo video, quae toties dulcissimo tuo aspectu gaudebam ! Et vo- 
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lens illum amplecti, non fui permissa accedere, sed trusa a Judaeis 
huc et illuc, contumeliose sum amota….. » 


Le lecteur a certainement remarqué au passage dans le texte du 
pseudo-Anselme une comparaison voyante que lui emprunteront de 
nombreux écrivains : Marie se précipite sur son Fils comme une 
lionne à qui l’on ravit ses petits. 

2. Marie rencontre Jésus et l’accompagne au Calvaire. — Henri 
Suso ne détachera plus les yeux de son modèle qu’il reproduit pres- 
que littéralement. Livret d'amour, p. 217-218 : 1 


« 0... souverainement douce Vierge Marie, lorsqu'on emmena 
ton Enfant à la mort, tu ne pus pas arriver à lui, à cause de la grande 
foule de peuple, mais avec douleur de cœur, toi et Marie-Madeleine, 
vous courütes en avant par une autre rue ; là, il te rencontra, lamen- 
table, tout épuisé ; il pencha sa tête avec bonté vers toi et dit : « Ah! 
Mère! » comme s’il disait : « Sois remerciée de tout ce que tu as ja- 
mais fait pour moi ». [O, oui, sois remerciée], et singulièrement de 
la dernière fidélité avec laquelle tu l’as assisté lorsque tout le monde 
l’avait abandonné, et tu te hâtas derrière lui, en grande amertume 
jusque sous le gibet de la croix, et, là, dépouillé, tu le couvris du 
voile de ta tête... (2). Gomme ton cœur frémit du son horrible des 
affreux coups de marteau, au crucifiement de ton Enfant, quand on 
le cloua ; comme ton vêtement fut arrosé du précieux sang qui coula 
des blessures de ton unique Enfant! 

«.. Ton âme en fut blessée de plusieurs coups du glaive de 
maître Siméon et tu fus recommandée par ton Enfant au cher dis- 
ciple Jean. Ensuite lorsque tu vis comment la lance aiguë fut piquée 
dans-son côté, tu t’évanouis, presque brisée, et ainsi, Mère de 
toutes les grâces, toute consolation te fut ôtée, pour le salut des 
hommes ». 


Le pseudo-Anselme donne aussi à Marie les titres de dulcis et 
dulcissima (c. 8). Mais ce sont spécialement les chapitres 9 et ro qui 
correspondent aux lignes ci-dessus. 


Dialogus, c. 9, 282. sn Le 
« Maria. Cum autem educeretur filius meus principalis...cum in- 


. genti pressura irruentis populi et insultantis, volui eum sequi et 


videre, sed non potui prae maxima multitudine populi.. Sed tan- 
dem cum Maria Magdalena deliberavi quod per viam adjacentis pla- 
teae circa quendam fontem circuiremus.. Et cum venissemus juxta 
fontem, obvium habuimus meum filium deformatum, pressum 
omni dolore ; qui benigne inclinabat se ad me, ac si diceret : Grates 
tibi refero, electa mater mea, pro multimodis beneficiis mihi 
impensis.. et nunc in destructione constitutum inter contumelias 


(2) Le P. Lavaud écrit en note : « Trait tiré des évangiles apocry- 
phes ». 
; ; 177 
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et opprobria sequi non dedignaris nec vereris, quamvis omnibus 


contemptui habeamur L 
GC. 10. « . Cum venissent ad locum Calvariae... nudaverunt 


Jesum unicum filium meum totaliter vestibus suis, et ego exanimis 
facta fui ; tamen velamen capitis mei accipiens circumligavi lumbis 


‘ suis... (3). 


283. «... Quasi diceret filius meus : Audi, charissima mater 
mea, sonum malleorum, et vide qualiter manus meas et pedes 
meos confixerun/{... Et fuit ista vestis [mea] tota respersa sanguine. 

C. 14, 286. Unus militum lancea latus ejus aperuit... Cumque hoc 
viderem, quod talem crudelitatem in jam mortuum exercerent, et 
exanimis facta fui, et tunc vere impleta est prophetia Simeonis, 
quae dicit : El luam ipsius, etc. Et tunc coepi clamare, et ejulare..., 
et dicebam : Eia, dulcissime fili mi, ubi est nunc consolatio quam 
semper in te habui? » 


Il est aisé de voir que Suso glane les traits les plus touchants 
dans le récit beaucoup plus long du Dralogque. 

3. Déposition et mise au tombeau. — Ce dernier paragraphe con- 
tient les plus étranges renseignements pour un lecteur moderne. 
Nous lisons, par exemple, dans le Livret d'amour, p. 219 : 


« Ah, tendre Dieu, que n'’ai-je vu à cette heure déplorable l’aimé 
saint Jean tomber éploré sur l’Aimé de son cœur; saint Pierre cou- 
rir et amèrement pleurer ; Marie-Madeleine, sur son Maître mort, 
devant eux tous, faire de tels gestes de douleur ; comment saint Jac- 
ques, son frère, pleura et se lamenta sur le saint visage qui lui res- 
semblait tellement ; et comment les autres disciples, tous, se lamen- 
tèrent sur leur cher Maître et pleurèrent amèrement ». 


(3) Cf. parmi les œuvres de saint BÈDE LE VÉNÉRABLE, De medita- 
lione Passionis Chrisii per seplem diei horas libellus, PL 94, 561-568. 
Medit. horae sextae, 566 : « Sic totus nudus in cruce elevatur et exten- 
ditur. Sed mater ejus amantissima velum suum, quod habebat in capite 
suo, posuit circa eum plena anxietate, et involvit locum verecundum ». 
Ce Libellus est parfois attribué à saint Augustin, plus souvent à saint 
Bernard. Cf. Dom WiLMaArT, Auteurs spirituels et texies dévots, Paris,. 
1932, p 517 note 1. 

Voir aussi parmi les œuvres de saint BONAvVENTURE (éd. Vivès, Paris, 
1868, t. 12, p. 605), Medilationes vitae Christi, ce. 78 « Tristatur etiam 
[Maria] supra modum, et cum rubore, quod videt eum totaliter nudum : 
nam et ei nec femoralia dimiserunt Accelerat ergo et approximat filio, 
amplexatur et cingit eum capitis sui velo ». On retrouve à peu près les 
mêmes expressions dans la Vita Jesu Chrisii de Ludolphe le Chartreux, 
2e p , Vendredi Saint, méditation de sexte, ch. 63. Nul n’ignore que . 
Ludolphe s’est approprié presque tout le contenu des Méditations du 
pseudo-Bonaventure. 


178 


C> 


LE PLANCTUS MARIAE DU PSEUDO-ANSELME 275 


Que saint Jean et Marie-Madeleine aient recueilli le corps de 
Jésus descendu de la croix, rien de plus traditionnel. Mais qui s’at- 
tendait à voir paraître à leurs côtés Pierre, Jacques, le cousin du 
Seigneur, et tous les autres disciples? La trouvaille a pour auteur le 
pseudo-Anselme qui s’énonce comme suit : 


Dialogus, c. 16, 287. 

« Maria. Tunc accurrens Joannes evangelista cecidit super pectus 
Jesu, plorans et dicens : Heu, heu, de isto pectore heri potabam 
dulcia verba, hodie tristia et lamentabilia. Tunc Petrus advenit; et 
quod ipsum negaverat, amarissime flere coepit ; tunc Maria Magda- 
lena plus omnibus flere coepit super Dominum suum, dicens : Quis 
mihi modo peccata dimittet? Quis me modo excusabit apud Simo- 
nem, et apud sororem meam ? Venit etiam Jacobus, qui frater filii 
mei appellatus est, qui simillimus illi erat, et cum multis lacrymis 
hoc dicebat : Heu, Domine, et magister, die praeterita haec facies 
amantissima erat mihi simillima. Heu ! modo apparet multum dis- 
similis... Juravit quod nec cibum nec potum sumpturus esset 
quousque ad similitudinem sui conformaretur. Tunc caeteri disci- 
puli accurrebant et lamentabantur super eum... » 


Il ne nous reste à comparer que les dernières lignes du Livret et 
du Dialogue où les ressemblances deviennent de plus en plus frap- 
pantes et nombreuses. Henri Suso écrit, p. 220-221 : 


« Lorsque l’horrible mort t’eut pris ainsi ton Enfant aimé... tu 
désiras alors, par tes larmes, les maternels embrassements, qu'on te 
laissât ton Enfant endormi, quoique mort et à tous déplaisant, puis- 
qu’on n'avait pas voulu te le laisser, vivant et plaisant à tous les 
hommes ; et comme on te le refusa, alors tu désiras qu’on t'ensevelît 
avec ton bien-aimé ; et comme cela même te fut refusé, alors tu tom- 
bas accablée de souffrance sur le tombeau, et lorsque Jean, qui pre- 
nait soin de toi, voulut t’emmener, tu t’écriais, gémissante, qu'il ne 
devait pas te faire l’injure et l’inimitié de te séparer ainsi de ton très 
doux Enfant, et tu le prias de te laisser attendre là ta fin, et ainsi, Ô 
modèle exemplaire de toute pureté, tes paroles gémissantes ému- 
rent tous les assistants aux larmes de pitié. Et puis, lorsque le dis- 
ciple aimé t’eut, malgré toi, emmenée du tombeau et conduite en 
ville, Ô souverainement délicieuse Vierge, quel spectacle déchirant 
ce fut pour le peuple de te voir rentrer en ton vêtement sanglant, en 
lequel tu avais été debout sous la croix, où le saint sang brûlant 
avait coulé sur toi. À ce spectacle, même les cœurs de pierre furent 
éveillés à la pitié ». 

Le lecteur reconnaîtra chacune de ces idées dans le latin du 
Dialogus, c. 16, 287-288 : 


« Maria. Et cum eum sepelire vellent, cum magno moerore cor- 
pus fortissime tenui et sepelire vix permisi, dicens : Charissime 
Joannes, relinque mihi mortuum filium meum, quem non potui 
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habere vivum. Sed si necesse est ut hoc facias, rogo te ut me cum 
ipso sepelias.… Tandem invita permisi ut sepeliretur; et cum in 
sepulcrum positus fuisset, ad eum intrare volui, et super sepulcrum 
mé projeci, et adeo miserabiliter egi quod omnes fleverunt. Et cum 
me Joannes ad civitatem ducere vellet, et a sepulcro amovere, lacry- 
mans rogavi : Charissime Joannes, non facias mihi hanc injuriam, 
ut me separes a duicissimo filio meo Jesu, quoniam hic exspectabo 
donec moriar ; et iterum omnes fleverunt. Joannes vero me tandem 
accipiens et quasi violenter deducens in civitatem introduxit. Popu- 
lus autem me videns indutam vestem aspersam sanguine, sicut ante 
Jesum steteram, et sanguis ejus super me stillaverat, unanimiter 
clamabant gementes : O quanta injuria facta est hodie in Hierusalem 
in ista pulcherrima domina, et filio suo, et compatiebantur mihi ». 


Le narrateur ajoute que les Juifs, se jetant sur Joseph d'Arima- 
thie, l’enfermèrent vivant dans un creux des murailles de la ville. 
Et, quarante ans plus tard, lorsque Vespasien et Titus renversèrent 
les remparts de Jérusalem, ils le trouvèrent plein de vie et lui ren- 
dirent la liberté. 

C’est donc un fait indéniable : l’auteur du Minnebüchlein ou 
Livret d'amour suit de très près, tout en le résumant, le Dialoqus 
de Passione. Bien d’autres spirituels ont dû également puiser à la 
même source. 

Quoique le pseudo-Tauler des Æxercitia offre peu de points com- 
muns avec le pseudo-Anselme, on peut croire cependant qu'il ne l’a 
pas entièrement ignoré. La comparaison si étrange mentionnée pré- 
cédemment se retrouve en effet au chapitre 44 des Exercitia : 


« Tu étais debout au pied de la croix, dit l’écrivain en s’adres- 
sant à Marie, comme la colonne inébranlable de la foi, comme une 
lionne indomptable qui, arrachée à ses petits, ne craint plus aucune 
menace. Stabas ceu fidei columna immobilis, ut leaena insuperabilis, 
quae raplis calulis ad nuilius occursum minasve expavescit (4). 


La même comparaison reparaît dans un traité espagnol de 1543, 
la Passio Duorum, dont l’auteur, un franciscain anonyme. s'exprime 
ainsi à propos de la rencontre de Jésus et de Marie sur la voie dou- 
loureuse : 


fe O Seigneur, la vue d’une mère si aimée te cause une telle. 
peine que tu es près de défaillir. Elle s’avance pour t’embrasser, et 


(4) Joannis Tauleri Exercitia super vita et passione Salvatoris, tra- 
duits en latin par Surius, Cologne, 1551. Je consulte l’édition d'Anvers, 
1565. Comparaison de la lionne, c. 44, f° 102 ; voir encore c. SA 10425: 
« Sinite me vel mortuo frui, quem vivum habere non potui ». Cf. Dia- 
logus, c. 16, 287 : « Charissime Joannes, relinque mihi mortuum filium 
meum, quem non potui habere vivum ». 
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plus elle approche plus ta faiblesse augmente, plus tes pieds se font 
lourds et trébuchent. Et toi, Ô notre Dame, comme tu oublies ta 
mansuétude en revoyant ton Fils! Tu te jettes sur lui comme une 
lionne, tu le serres dans tes bras avec sa croix et vous tombez ainsi 
à terre tous les deux ! » (5). 


Unis au précédent, divers indices permettent de penser que l’au- 
teur de la Passio Duorum s'inspire du pseudo-Anselme. Par exem- 
ple, le manteau de Marie éclaboussé (goteado) du sang de son Fils 
(c. 85, f° 134 v° et 139 v°). Après la déposition, Pierre et d’autres 
disciples, rejoignant le groupe des saintes femmes, demandent par- 
don de leur lâcheté (f° 134 vo). Lorsque la Mère des douleurs rentre 
à Jérusalem, la foule compatissante murmure sur son passage : « O 
Mère triste et angoissée, grande est l'injustice commise aujourd’hui 
par nos princes contre toi et contre ton Fils! » (6). 

Louis de Grenade a pareillement mis à profitle Dialogus. On le 
reconnaît aux paroles qu’il met sur les lèvres de saint Jean d’abord, 


puis de sainte Madeleine, quand ils vénèrent le corps du Christ dé- : 


taché de la croix. 


Libro de la Oraciôn (éd. Cuervo, t. 2, p. 84) : 
« O bon Maître et Seigneur!... Hier soir, me pressant sur ta poi- 


trine, tu me communiquais une allégresse de vie, maintenant je te - 


paie de retour en te serrant sur mon cœur ». | 
Dialogus, c. 16, 287 : 
« Heu, heu, de isto pectore heri potabam dulcia verba, hodie 
tristia et delectabilia... » 


Le parallèle est encore plus convaincant lorsqu'il s’agit des 
plaintes de Marie-Madeleine : 


Libro de la Oraciôn, p. 84 : 

«.… Si je me trouve accablée de péchés, qui m'accueillera? Qui 
guérira mes plaies ? Qui répondra à ma place [aux reproches de Mar- 
the]? Qui me défendra contre les Pharisiens ?... » 


(®) Tractado de devotissimas y muy lasiimosas contemplaciones de la 
passion del hijo de Dios e compassion de la Virgen sancta Maria su ma- 
dre, llamado Passio duorum..., Medina del Campo, 1543; c. 65, fo 111 
vo : « Tu mansedumbre, señora, quando viste al hijo, comose te perdi6, 
que arremetes a él coma una leona y te abraças con él y con su cruz y 
das con entrambos en tierra. Suéltale, virgen, suéltale y permitele que 
vaya su camino a soltar el mundo... » 

(6) Dialogus, ce. 16, 288 : « O quanta injuria facta est hodie in Hieru- 
salem in ista pulcherrima domina, et filio suo ». Le pseudo-Bonaven- 
ture des Méditations reprend la même idée, en y ajoutant la mention 
des princes des prêtres (c. 83) : « Certe magna injustitia est facta hodie 
per principes nostros contra filium istius Domine... » L'auteur espa- 


gnol semble combiner les deux textes, à 
S 
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Liialogus, c. 16, 287 : 
« Quis modo peccata dimittet? Quis me modo cxGSRPIE apud 
Simonem, et apud sororem meam ? » 


Je suis en outre persuadé que Louis de Grenade, quand il rédige 
ces lamentations, a aussi devant les yeux là Passio Duorum du fran- 


ciscain anonyme. D’ordinaire cependant Louis de Grenade élague les 


fautes de goût et améliore ce qu’il touche (7). 
LE PSEUDO-BERNARD 


Liber de Passione Christi et doloribus et planctibus Matris ejus, 
PL 182, 1133-1142. Dans une première partie, la sainte Vierge révèle 
à son serviteur ses douleurs et ses lamentations déchirantes au pied 
de la croix. Jésus cloué au gibet console ensuite sa mère et l’apôtre 
saint Jean. Enfin le récit de la Passion se termine à la troisième 
personne. 

La plainte éloquente de Notre Dame constitue le morceau le plus 
caractéristique et le plus souvent reproduit de tout l’opuscule : - 


€ Fili mi, fili mi, quis mihi dabit, ut ego moriar pro le? (2 Rois 
18, 33) Moritur filius, cur nec secum misera moritur mater ejus ?... 
O fili chare..., nihil vivere (sic) amarius est quam vivere mihi post 
tuam mortem. Tu mihi pater, tu mihi mater, tu mihi sponsus, tu 
mihi filius, tu mihi omnia eras. Nunc orbor patre et matre, viduor 


(7) Il s’agit encore des plaintes de saint Jean et de sainte Marie- 
Madeleine. Dans la Passio Duorum (c. 81, fo 129 ve), l’apôtre se lamente 
en ces termes : « O triste y amargo discipulo, que es muerto mi maes- 
tro e yo no muero ; quién me dir lo que dubdare que iu me enseñabas ? » 

Et Marie-Madeleine (f° 130) : « O mi bien, a quién iré que me per- 
done, a quién osaré descubrir mis males? Como podré dezir que te 
amo viendote muerto sin yo morir ? O intolerable passion verte bañados 
los pies en sangre 4 no de mis lagrimas.… » 

Comparer avec le Libro de la Oraciôn, Salamanca, 1554 (éd. Cuervo, 
t. 2, p. 84) : « O buen Maestro y Señor mio, s’écrie saint Jean, quién 
me enseñard ya de aqui adelante P A quién iré con mis dubdas P » Marie- 
Madeleine ajoute (p. 84) aux exclamations citées antérieurement : 

.. Oh cuan de otra manera tuve yo estos pies y /os lavé cuando en 
ellos me recebiste P... Oh vida de mi anima, como puedo decir que te 
amo, pues esioy viva tenténdote delante de mis ojos muerio ». Cette der- 
nière phrase est exactement calquée sur celle du franciscain anonyme. 

Voir encore Passio Duorum, c. 10, fo 21 vo : « O diferencias de par- 


‘ tos en Betheleem y Calvarie, angeles cantando y pregones diffamando ; 


pastores adorando, judios blasphemando; reyes creyendo, discipulos 
huyendo... » Et, Libro de la Oraciôn, p. 82 : Oh Bethleén y Hierusalén, 
cuan diferentes dias he Ilevado en vosotros! Qué noche fué aquella tan 
clara y qué dia éste tan escuro.., » 
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sponso, et desolor prae omnibus, omnia perdo. O fili mi, ultra quid 
faciam 2... Quo vadam? Ubi me vertar, dulcissime? Quis mihi sola- 
men, piissime ? » (1135-1186). 


On retrouve des formules semblables chez un grand nombre d’au- 
teurs de Passions et de Planctus Mariae. Signalons pour mémoire le 
pseudo-Bonaventure (8), Henri Suso dans le Livre de la sagesse éter- 
nelle, où il emprunte divers autres détails au pseudo-Bernard qui 
nous occupe (9), Harphius sur lequel nous reviendrons et Savona- 
role dans son T'railé de l'amour de Jésus-Christ. Parmi les livres 
espagnols qui rééditent les mêmes lieux communs, l’on peut indi- 
quer la Passio Duorum (10), le Monte Calvario d'Antonio de Gue- 


* vara (11), le Libro de la Oraciôn de Louis de Grenade (12). 


Un deuxième passage attire également notre attention. Dans un 
tableau empreint de poésie cosmique, le pseudo-Bernard montre la 
création entière pleurant à la mort du Sauveur (1137) : 


« Moerebant poli, moerebant sidera cuncta.… - 
«Omnis plangendo recessit fulgor ab alto ». 


Les anges eux-mêmes, malgré leur impassibilité, accompagnent 
la sainte Vierge dans sa douleur (1139) : L 


(8) Medilationes vitae Christi, ce. 83 (Vivès, p. 610) : « Vere dies vi- 
duitatis sunt isti, quia Dominus Jesus erat ei filius et sponsus, pater et 
mater, et omne bonum, et omnia simul, eo mortuo, perdidit ». 

(9) Livret de l’éternelle Sagesse, tr. Lavaup, t. 2, ch. 17, 19-20, plus 
particulièrement p. 148. La dépendance de Suso en ces chapitres n’a 
pas échappé aux érudits anciens et modernes. Cf. Jeanne ANCELET- 
HusTACHE, op. cit., p. 394, note 1. À l’exemple de ses devanciers, Suso 
présente sa méditation sur les douleurs de Marie comme une révélation 


de la sainte Vierge (début du ch. 17). Fiction littéraire, procédé d’expo- 


sition dont les écrits du Bienheureux fournissent maints exemples. Cf. 
BIZET, op. cit., p. 215 svv. 

(10) Passio Duorum, e. 89. f° 198 vo : « O hijo..., mi abrigo, esfuerço, 
consolaciôén, vida, padre, hijo e mi espejo [sic, pour esposo] vos erades, 
e con vos lo pierdo todo... » /bidem, c. 88, f° 139 : « O mas que biuda, 


en una hora embiudada de padre, de hijo, de esposo, de consolacién HE 
de toda alegria .. » 


(11) Monte Calvario, Salamanque, 1542, c. 57 ; éd. de Madrid, 1787, 
p. 487 : « Me quedo huerfana de esposo, peregrina de consuelo, sola de 
amigos, biuda de hijo »; p. 490 : « la piadosa guerra y la triste con- 
tienda entre la Virgen y san Juan ». Cf. le pseudo-Bernard, col. 114 : 
« Et sic fiebat haec pia lis et miseranda contentio inter eos ». 

(12) Libro de la Oraciôn, 1554, p. 81, 85-84. Cf. FRANÇOIS D’OsUNA, 
Primer Abec ; 1528, lettre Y, ch. 5. En perdant Jésus, Marie perd un 
époux, un père, un fils, un ami, toute sa richesse, 
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« Erant et angeli simul cum illa dolentes, tamen dolentes si po- 
terant.. O quis angelorum vel archangelorum contra naturam illic 
non flevisset ! imo contra naturam immortalis Deus homo mortuus 
jacebat. Videbant corpus Christi sic male tractatum ab impils, sic 
vulneratum jacere exanime, et Mariam suo cruentatam cruore... 
Unde suas lacrymas non poterat (sic) refrenare. Fiebat luctus, et 


planctus, et moeror ab angelis praesentibus ibi quales decebat luctus 


spiritus almos. Imo mirare, si angeli cuncti non flevissent etiam in 
illa beatitudine ubi est impossibile flere. Credo... quod dolebant, si 
dolere valebant, sicut enim fuit possibile Deum per assumptum 
hominem mori, ita possibile fuit angelos beatos dolere in morte Do- 
mini sui ». : 


Savonarole s’écriera sur un ton beaucoup plus ému : « O Anges 
et esprits bienheureux, pleurez avec elle | Marie]; et s’il est permis 
de s'exprimer de la sorte, cieux, pleurez ; étoiles, pleurez; que cha- 
que planète, que chaque créature pleure avec Marie » (13). Louis de 
Grenade (loco _cit., p. 80) s’exprimera plus tard en des termes pres- 
que identiques. 

Toutefois, à propos de la douleur des anges, les auteurs se récla- 
ment aussi d’un sermon De Sabbato sancto attribué à saint Augustin 
et que cite notamment Ludolphe le Chartreux : 


« Unde Augustinus : O quis angelorum vel archangelorum illic 
non flevisset, ubi contra naturam auctor naturae immortalis Deus, 
mortuus homo jacebat? Videbant Christi corpus sic male tractatum, 
ab impiis sic laceratum jacere et Mariam totam suo cruentatam in 
cruore sic amarissime flere ; et nullo modo suas lacrymas poterant 
refrenare. Sicut enim possibile fuit Deum per assumptum homi- 


nem mori, sit possibile fuit angelos bonos in morte Domini sui 
dolere ». 


Comme on le voit, c’est en abrégé et avec quelques variantes le 
texte même du pseudo-Bernard (14). Le pseudo-Tauler cite égale- 
ment sous le nom de saint Augustin quelques phrases qui offrent un 
sens identique (15). 


(13) Œuvres spirituelles, traduites par le P. Emmanuel-Ceslas 
BAYONNE, 1879, t. 1, De l’amour de Jésus-Christ, ch. 7, p. 75. 

(14) Lupozpne, Vita Jesu Christi, Paris, 4878, t. 4, 9% p., c. 65, ad 
22$ vesperas, p. 114, n°5. Tout le développement qui précède la citation 
de saint Augustin chez Ludolphe n’est qu’un résumé du pseudo-Ber- 
nard, col. 1139-1140. — La référence au Sermo de Sabbato sancio est 
indiquée dans Lunorne, La grande vie de Jésus-Christ, tr. Marie-Pros- 
per AUGUSTIN, Paris, 1865, t. 6, p. 172. . 

(15) TAULER, Exercitia, ©. 54, fo 125 :.« Ut B. ait Augustinus, quis 
illic angelorum sibi temperare potuit a lachrymis.. » Au même endroit 

184 


12 LE PLANCTUS MARIAE DU PSEUDO-ANSELME 281 


Un troisième trait propre aux auteurs des Planctus Mariae, c’est 
qu'ils représentent volontiers la sainte Vierge défaillant sous le poids 
de sa douleur. Plusieurs fois, pensent-ils, elle tombe sans connais- 
sance, évanouie, à demi-morte, soit au cours de la Passion, soit au 
pied de la croix. La tendance déjà observée dans le Dialogus est en- 
core plus marquée dans le Liber de Passione. 


. 1185. € Sequebatur et ipsum, prout poterat, ejus moestissima 
mater cum mulieribus... a quibus trahebatur, et tenebatur velut 
emorlua, quousque perventum est ad locum ubi crucifixerunt eum...» 

1137. « Erant enim illi velut mortui [Marie et saint Jean sur le 
Calvaire] ». 

1138. « Juxta crucem Christi s{abat emortua Virgo... Vox non 
erat ulla, dolor abstulerat vires. Imo strata jacens pallebat quasi 
morlua, vivens vivebat, moriens vivensque moriebatur, nec poterat 
mort, quia vivens morlua eral.. Optabat mori quam vivere post 
mortem Christi, quod male vivens mortua tunc erat ». 


Certains spirituels, mieux inspirés, préfèrent s’en tenir à la tra- 
dition évangélique : c’est ainsi que pour le pseudo-Tauler, Louis de 
Grenade et Antoine de Molina, Marie reste debout sur le Calvaire 
comme une colonne inébranlable, columna immobilis (16). D’autres, 
peut-être plus nombreux, abondent dâns le sens des apocryphes, tels 
le pseudo-Bonaventure des Meditaliones, Henri Suso, Ludolphe le 
Chartreux, Savonarole et l’auteur de la Passio Duorum (137). 


le pseudo-Tauler emprunte au pseudo-Bernard diverses idées et l’invo- 
cation Miseremini met, saltem vos amici met (Job, 19, 21). 

Comparer aussi avec la Passio Duorum (ch. 82, f° 130 vo) : « O Vir- 
gen, que cielos y tierra, e sol e luna y estrellas, y sepulcros y piedras 
todos te ayudan oy a Ilorar ; .… hasta los angeles que, aunque [no] son 
capaces de tristeza, en cuerpos aéreos han hecho Ilanto e muestran mu- 
cha tristeza ». Pour manifester leur douleur, les anges ont dû emprunter 
des corps aériens. 

(16) TauLER, op. cit., c. 44, fo 102. Louis DE GRENADE, Libro, p. 70-71 : 
« En pie, como columna de fortaleza ». Antoine de MoLiNa, Ejercicios 
spiriluales, 2 p., 3 tr., méd. 13° : « Junto a la cruz en pie, como una 
firme columna ». Les méditations de Molina doivent beaucoup, semble- 
t-il, à celles de Louis de Grenade. 


(17) Dans les Meditaïtiones et la Vita Jesu Chrisli de LUDOLPHE, . 


Marie perd trois fois connaissance et tombe semimorlua : quand elle 
rencontre son Fils la croix sur les épaules, quand Jésus rend le dernier 
soupir, quand il reçoit le coup de lance. — Suso, Livret de l’éternellc 
Sagesse, ch. 17, p. 149 : « Je m'affaissai sous la croix, dit la sainte 
Vierge, je ne sais combien de fois, et je perdis la parole ». — SAvoNa- 
ROLE, op. cil., ch. 7, p. 74. Voir aussi FRANÇOIS D’OsuNA, Primer Abec., 
Y, ch. 3 et8; Bernardin de LAREDoO, Monte Sion, 1535, Il, ch. 21 : « Mas 


la madre.., cay6 casi muerta ella e Christo con la cruz ». 
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C’est probablement la Passio Duorum qui bat ici tous les records. 
Au lendemain de sa réédition (Barcelone, 1611), le livre est inclus 
dans l’Index du cardinal Sandoval y Roxas, qui ordonne de bifier 
plusieurs lignes de huit chapitres, où sont décrites les sept défail- 
lances de la Vierge, seule ou accompagnée de son Fils (18). Parlant 
des angoisses de Marie sur le Calvaire, l’auteur du même ouvrage 
reprend à son compte des concetti qui ressemblent fort à ceux du 
pseudo-Bernard rapportés plus haut : la Mère des douleurs ne pou- 
vait mourir, car, vivant à peine, elle était déjà comme morte. Dans 
le texte espagnol, voici comment la Vierge s'adresse au Christ mort, 
étendu sur ses genoux : 


« Tu es mort, et je me meurs, vivante, de ne pouvoir mourir. 
Avec toi je suis ensevelie. . I n’y a pas pour moi de mort plus mor- 
telle que de rester après ton départ. O Mort, qui n’as pas épargné le 
Vivant, pourquoi faire grâce à celle qui est presque morte et si pro- 


che de toi! » (19) 


ll reste à exposer le cas de Harphius, sur lequel j'ai promis de 
revenir. 


HarPHIUS 


Janauschek signale quatre éditions qui réunissent dans le même 
volume le Planctus Beatae Mariae.Virginis attribué à saint Bernard 
et le Dialogus sancti Anselmi, comme pour inviter le lecteur à les : 
utiliser conjointement. C'est précisément ce que semble faire Har- 
phius au livre I de sa Theologia myslica (20). 


(18) Index de Madrid, 1612, p. 656-657. 1° La Vierge tomba une pre- 
mière fois le mercredi saint, quand Jésus vient lui faire ses adieux; 
20 quand elle le voit sortir “1 prétoire chargé de la croix; 3° quand 
elle le rencontre sur la voie douloureuse; 4° lorsque le premier clou 
fixe la main droite de Jésus ; 5° lorsque le clou énorme traverse les 
deux pieds ; 60 au moment où le Sauveur expire; 7° lorsque son côté 
est ouvert par la lance, mais la Vierge est alors à peine revenue du 6° 
évanouissement (ch. 83, f° 132 v° : « Longinos que hyeres al muerto e 
matas a la biva »). 

(19) Passio Duorum, ce. 86, f° 136 : « Tu eres muerto e yo muero 
biviendo, porque no muero e soy sepultada contigo... No ay para mi 
muerte tan muerte como quedar yo; yendote tu. O muerte que no per- 
donaste al bivo, y perdonas à mi que soy casi muerta, w estoy tan 
cerca de ti ». 0 

(20) JANAUSCHEK, Bibliographia bernardina, Nindobonae, 1891, cite 
du Plancius Mariae 29 éditions latines jusqu’en 1568, dont 18 incuna- 
bles. Ce fut par conséquent un très gros succès de librairie. Il décrit 
aussi (n°347) une traduction française qui a été publiée, Paris, Anthoine 
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À la 3° colonne du chapitre 29, Anselme adresse à Marie la même 
prière que plus haut, quoique en des termes entièrement nouveaux : 


« Unde Anselmus ad beatam Virginem ait : « ..… Obsecro, domina, 
indica animae meae, vel potius fac sentire per amorem filii lui, 
quantus tibi dolor inerat, cum videbas filium tuum vultu lacryma- 
bilem... ». 


Ensuite la sainte Vierge répond en des phrases tirées pour la 
plupart de l’opuscule du faux saint Bernard; l’ordre seul a été bou- 
leversé. Toutefois avec un peu d’attention, l’on retrouve très vite la 
trace jusqu'à la fin du chapitre. 

“x 

Que conclure de ces pages sur le Planctus Mariae ? En premier 
lieu une chose déjà bien connue : les auteurs spirituels se copient 
très fréquemment les uns les autres sans aucune sorte de gêne ou 
de scrupule (21). 

Il est aussi intéressant de noter à quel point les livres dévots du 
XVI, voire du XVIIe siècle, dépendent encore des apocryphes du 
moyen âge. Ces mêmes apocryphes fourniraient sans doute d’utiles 
indications à qui rechercherait les origines lointaines du style pré- 
cieux des temps modernes. 


Toulouse É Fidèle DE Ros, O.F. M. Cap. 


Vérard, 1507 (?); une traduction manuscrite espagnole en dialecte va- 
lencien et plusieurs traductions italiennes. 

Il y a dans la deuxième partie du moyen âge, dans tous les pays 
germaniques, de nombreux poèmes sur les Plaintes de la Vierge Cf. 
P. Stephan Brisser, Geschichle der Verehrnng Marias in Deutschland 
während des Mitielallers, Freiburg-i-Br., Herder, 1909, p. 380 svv. Voir 
encore dom WiLmarT, op. cil., p. D05-536, Prières de compassion. 

(2!) Cf. mon article, Los mislicos del Norte y fray Luis de Granada, 
dans Archivo ibero-americano, Madrid, 1947, p. 154. Frappé par ce pas- 
sage du Libro de la Oraciôn (t. ?, méditation du mercredi matin, p. 47): 
.« Ali dicen (los angeles) : Sancto, sancto, sancto; aca dicen : Muera, 
muera, crucificalo, crucificalo », j’avais cru y reconnaître un emprunt 
au pseudo Tauler, op. cit., ec. 15, f° 35 v° : « Millia millium... dicentia : 
Sanctus, sanctus, sanctus », où manque la répartie des hommes : Tolle, 
crucifige ! — La même phrase se trouve au complet dans la Vita Christi 
de Ludolphe qui la met sur le compte de saint Bernard, Sermo de Pas- 
sione : « Aures illae quae in coelis audiunt : Sanctus, sanclus, sanclus, 
Dominus Deus Sabaoth, audierunt in terra daemoniacorum voces 
« Tolle, tolle ; crucifige, crucifige » (Vita Jesu Christi, 2e p., ce. 65, ad 
2: vesperas, p. 145). On lit déjà ce texte de saint Bernard dans les 
Meditationes du pseudo-Bonaventure, c. 85, p. 619. 


LES CATALOGUES DES BIBLIOTHÈQUES MÉDIEVALES 
CHEZ LES CHARTREUX 


ET UN GUIDE DE LECTURES SPIRITUELLES 


Le développement des bibliothèques chez les chartreux, leur 
organisation, leurs amples catalogues, vers la fin du moyen âge 
surtout, ont de quoi tenter non seulement l’historier de la biblio- 
théconomie médiévale, mais aussi l'historien de la spiritualité (1). 


(1) Ces pages ne sont qu’une entrée en matière et une ébauche. Les 
recherches documentaires que requerraient les catalogues médiévaux, 
avec une mise au point critique et un examen direct du contenu des 
volumes survivants, ne pouvaient pas entrer dans le cadre de cet aperçu. 
Tous ceux qui ont eu l’attention attirée vers les anciens catalogues 
savent la richesse de leurs renseignements, mais aussi l’étendue des 
travaux préalables à leur saine utilisation. D'une originalité spéciale en 
son genre, au milieu des autres inventaires, le relevé de Salvatorberg 
appellerait à lui seul toute une étude historico-critique et doctrinale, pour 
être digne du savant spécialiste en histoire de la spiritualité auquel est 
dédié ce volume. Peu connu jusqu'ici, il n’a été publié qu’en 1928, dans 
une collection monumentale, mais peu accessible, dont les événements, 
outre son prix élevé, ont entravé la diffusion. Cette circonstance justifie, 
ou excuse, qu’elle a pris place ici. 

À côté des noms des bibliothèques d’Aggsbach, de Gütersiein, de 
la grande Chartreuse, de Salvatorberg, de Buxheim, de Mayence et de 
Bâle, les chiffres de pagination renvoient respectivement aux publica- 
tions de Lehmann, Fournier, Gottlieb, Schreiber (Beïheft 60) et Ruf, 
mentionnées c1 dessous. J’ajoute une liste sommaire des principales 
sources utilisées, comme information bibliographique indispensable des- 
tinée à orienter le lecteur dans l’histoire des bibliothèques. 

Mittelalterliche Bibliothekskataloge Deutschlands, par P. LEHMANN, 
Munich. 1918 et 1928; t. 1, Güterstein, p. 158-175; t. 2, Salvatorberg, 
p. 221-592 ; t. 3, par P. Rur, 1932, Buxheim, p. 81-101. 

Item... Oesterreichs, par Th. Gorruie8, Vienne, 1915 ; t. 1, Aggsbach, 
p. 525-610 ; Vienne, Dominicains, p. 285-416. 

P. Fourier, La bibliothèque de la grande Chartreuse au moyen âge, 
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Les initiatives de l'Ordre de saint Bruno dans le domaine du livre et 
des bibliothèques : fonctionnement et ardeur de la transcription, 
souci de la correction des exemplaires, arrangement matériel de la 
libraria, extension de son contenu, premiers essais techniques du 
classement et du cataloguement sont un fait connu, dont les spécia- 
listes n’hésitent plus à reconnaître l'importance et la fécondité. Ces 
pages se borneront à voir les rapports de quelques catalogues avec 
les lectures spirituelles des chartreux. 


dans le Bulletin de l’Académie delphinale, 4 série, t. 4, 1886 (paru en 
1887), Grenoble, p. 305-386 ; texte du catalogue, p. 346-386. 

J. DE GHELLINCK, S. J., En marge des catalogues des bibliothèques mé- 
diévales, dans les Miscellanea Francesco Ehrle, Scritti di Storia e Paleo- 
grafia, t.5, Biblioteca ed Archivio Vaticano Biblioteche diverse, dans les 
Studi e Testi, t. 41, Roma, 1924, p. 831-363, avec la notice bibliographique 
sur Becker et Gottlieb, et leurs compléments, p.331, note 1. 

P. LEnMANN, Bücherliebe und Bücherpflege bei den Karthüusen, ibidem, 
t. 5, p. 364-389. 

Ch. Carisr, dans le Handbuch der Bibliothekswissenchaft de Fr. Mizxau 
et G. Levyn, t. 3, Geschichte der Bibliotheken, Leipzig, 1940, p. 90-986, 
surtout p. 234-254. 

H. ScureiBer, Die Bibliothck der ehemaligen Mainzer Kartause, 
Leipzig, 1927, dans Zentr. bl. f. Bibl. wesen, Beiheft 60 ; Zur mittelalter- 
lichen Katalogisierungspraxis in deutschen Kartausen, dans le Zentral- 
blatt für Bibliothekswesen, t. 44, 1927, p. 1-19 et 97-118. 

Catalogue général des mss... des départements, t. 7, Grenoble, Paris, 
1889 (sur la bibliothèque de la grande Chartreuse, p. VII-XXIX). 

P. LEHMANN, Alte Vorlüufer des Gesamtkatalogs, dans la Festschrift 
G. Leyh, Leipzig, 1937. 

Ch. LürFrLer, Deutsche Klosterbibliotheken, dans la Bücherei der Kultur 
und Geschichte de S. HausmanN, t. 27, 2e éd., Bonn et Leipzig, 1922. 

Malgré leur date, les trois volumes de Léopold DeLisLe, un maître en 
la matière, fournissent toujours les plus précieux renseignements sur les 
bibliothèques médiévales, notamment celle de la Sorbonne : Le cabinet 
des manuscrits de la Bibliothèque impériale, dans la Série Histoire géné- 
rale de Paris, 3 vol. et planches, 1868-1881. 


Les excellentes initiatives de l’Institut de Recherche et d'histoire des 


textes, aussi éclairé que serviable, rendra les plus amples services : voir, 
entre autres, dans la Revue du Moyen Age latin, la chronique de J. VreL- 
LiARD, t. 3, 4947, p. 183-192. 

Pour l'identification de beaucoup des ouvrages mentionnés, le Nomcen- 
clator hterarius de H. Hurter, t. 2, est toujours utile, ainsi que les 
recueils bibliographiques et les histoires littéraires des ordres religieux 
et des pays. 
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Sur les bibliothèques les plus fournies, celles des chartreux de 
Grenoble (brûlée trois fois avant 1473), de Mayence, de Bâle, de 
Cologne, d'Aggsbach en Bohême, de Buxheim en Bavière, et surtout 
de Salvatorberg près d'Erfurt en Saxe, nous sélectionnerons quel- 
ques renseignements tirés des anciens catalogues, en partie seule- 
ment imprimés. Conservés en beaucoup plus grand nombre que 
ceux des dominicains, — malgré l’aide trouvée chez eux pour ses 
achats par Richard de Bury, + 1345, — ou que ceux des augustins, 
— exception faite pour la bibliothèque d’York en 1372, — ou la 
bibliothèque des dominicains de Vienne, ce sont les catalogues et les 
inventaires des chartreux qui nous ont laissé — avec les cisterciens 
de Cîteaux (1480), de Clairvaux (1482) et d’Altzelle en Saxe (1514) 
— la plus forte documentation pour la fin du moyen âge. On voit 
sans peine comment un examen comparatif, surtout si l’on y ajou- 


tait les catalogues franciscains d'Assise (1381), de Sienne (1481) et 


de Brunswick (1523) avec ceux des bénédictins de Sainte-Justine à 
Padoue (1453-1484) et de Saint-Augustin de Cantorbéry (vers 1497), 
permettrait de saisir, dans la composition de ces divers fonds, des 
variétés de courants, des tendances spirituelles parfois parallèles, 
parfois divergentes, et des sympathies prononcées pour telle ou telle 
classe de livres. Précieuse pour la spiritualité, l’étude ne le serait pas 
moins pour l’histoire littéraire critique des auteurs et des écrits. 
Elle aiderait à éclairer beaucoup de questions d'authenticité et de 
chronologie, d'anonymes et de pseudépigraphes, pour établir la 
filière des transcriptions, localiser des centres de diffusion, déter- 
miner le point de départ et d'arrivée de l’expansion des livres en 


vogue et dépister l'origine de maint apocryphe. On ne s’étonnera : 


pas, par exemple, de voir aboutir jusqu'à Aggsbach (545, 14) le 
fameux Cogitis me de saint Jérôme, récemment restitué à Paschase 
Radbert, ni la lettre Ad Fratres de Monte Dei se présenter sous le 
nom de saint Bernard et pas sous celui de Guillaume de Saint- 
Thierry. | 

Un des catalogues les plus intéressants est incontestablement 
celui de la chartreuse dé Salvatorberg. Malgré ses encombrantes 
dimensions de 350 pages imprimées, il n’est pas complet ei le clas- 
sement de ses feuillets isolés, reliés après coup, est défectueux, sans 
parler du désordre de quelques compartiments dont se plaint l’au- 
teur lui-même (326, 30-39). Mais il à, entre autres mérites, celui de 
décrire le contenu complet des volumes, en détaillant parfois lon- 
guement chacune des pièces, —- ce que longtemps les bibliothécaires 
avaient négligé de faire, — et en ajoutant, trop rarement cependant, 
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leur incipit, ou en indiquant les ouvrages et opuscules qui contien- 
nent ces utiles initia ei fines (286, 12; 290, 14; 372, 34 ; 391, 14). Con- 
formément à l'usage qui commençait alors à prévaloir, le catalogue 
de Salvatorberg ajoute des notions d'histoire littéraire sur la plupart 
des auteurs : indications parfois originales, pas toujours exactes, 
mais utiles s’il s’agit d'écrivains contemporains ou carthusiens. 

Chez les chartreux, on ne constate pas d'effort pour dresser un 
catalogue collectif des auteurs et des ouvrages des bibliothèques 
d’une même région ou de l'Ordre, telle, par exemple, qu'était la 
Tabula septem custodiarum des franciscains d'Angleterre (vers 
1282) ou le Catalogus du bénédictin Jean Boston de Bury (vers 1410). 
On comprend que l’importance des bibliothèques dans chacune des 
chartreuses et surtout le règlement de vie sédentaire leur aient enlevé 
cette préoccupation. ' 

D'autre part, devant la richesse de son fond, l’auteur du catalo- 
gue de Salvatorberg ne se contente pas d'indiquer le classement de 
ses livres, dont les bibliothèques des chartreux accusent habituelle- 
ment Le progrès. Sous ce rapport les bibliothèques des chartreux de 
Cologne, où allait bientôt travailler Denys de Ryckel, de Mayence, 
où avait travaillé Ludolphe de Saxe, d’Erfurt (Salvatorberg) et de 
Bâle (Margarethental), qui est en relations avec Mayence (93), pré- 
sentent des traits communs et des tendances identiques dans leurs 
catalogues alphabétiques, méthodiques, topographiques, qui accom- 
pagnent assez souvent de courtes notes d'appréciation sous forme 
d’épithètes ou de qualificatifs du volume. Mais outre cela, le désir 
d'orienter le lecteur amène le bibliothécaire de Salvatorberg à faire 
de plusieurs parties de son catalogue une espèce de guide de lecture 
qui veut expliquer, sinon justifier, la place faite aux divers genres 
d'ouvrages et exposer les principes de leur répartition. C’est une des 
particularités les plus originales de son œuvre, distincte des essais 
contemporains de cataloguement, et qui jette un trait de lumière sur 
le rôle attribué dans la formation spirituelle aux diverses parties de 
la théologie et des connaissances humaines en général. En cela, 
comme en tout le reste, il se montre pratique. Il place son catalogue 
à l'entrée même de la bibliothèque, promptior ad manum volentibus 
aliquid querere in libraria (239-240). Il s'attend à des criliques, 
mais il les prévient ; son arrangement est objectif, pas de hasard, 


mais dominé par un principe d'ordre hiérarchique, dont il déve- 


loppera les corollaires : non casualiter, sed... artificialiter, ita 
quod ipsi sacratissime theologie tanquam architectonice omnes aliae 
facultates inserviant (243, 30 à 244). 

Quatre parties constituent toute son œuvre : une introduction 
générale, Registrum librarie, sur les grandes divisions ; une espèce 
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de catalogue alphabétique par mots- fiches avec renvois, remissiones, 
aux diverses sections (244-248), tel qu'en ont Mayence, Bâle et Aggs- 
bach; puis, le catalogue proprement dit suivant l’ordre topogra- 
phique du classement, chaque section se trouvant marquée d'une 
lettre de l'alphabet et d’une indication numérique (248-507); enfin, 
un aperçu chronologique très développé, espèce d'histoire littéraire, 
selon la suite des siècles (507-593), depuis la Bible, David, Salomon, 


Homère, les classiques, les écrivains chrétiens, jusqu'aux contempo- . 


rains morts vers 1475 ou 1481. En attendant un exposé plus étendu 
qui réponde à l’utilité de son contenu, il faudra se contenter de 
détacher quelques traits de ce catalogue, dont une étude définitive 
demanderait l’examen des volumes décrits, encore survivants dans 
une vingtaine de bibliothèques publiques (237-239), tandis que les 
restes de Michaelsberg de Mayence ont trouvé leur abri final dans la 
bibliothèque de la ville et à Oxford (218-223). 
Il ‘ 

L'introduction attire l'attention par l’insistance à sérier les ouvra-. 
ges dans un plan spirituel, pour les lectures des débutants, par la 
connaissance des arts libéraux, de manière à les hausser ensuite aux 
livres de théologie et aux leçons des docteurs : recommandation 
méthodelogique de la hiérarchie des aris libéraux, classique depuis 
des siècles. Soulignons la Disputatio contra quosdam rudes et igna- 
ros qui detrahunt artibus liberalibus par ignorance, et la question 
An christiano et praesertim religioso uti liceat dictis philosophorum 
et quae sint impedimenta quae obsunt legentibus (240, 26-32). 

Le même souci d'utilité pédagogique se fait jour dans le catalo- 
gue alphabétique. Tout lacunaire qu’il soit, il montre les préoccu- 
pations de l’auteur dans la mention de quelques noms d’écrivains 
ou de matières, comme ceux d'Alain de Lille, Hugues de Saint-Victor 
ou ceux sur le droit canon, placé à la base de l'édifice spirituel des- 
tiné à monter beaucoup plus haut en paix et sans inquiétude,,ou 
encore ceux sur la discrétion des esprits et les désirs spirituels. Il 
est tout naturel que le nom de la Vierge obtienne une mention spé- 
ciale avec une dizaine de nomenclatures, entre autres la Philosophia 
Marise habens 23 libros (246, 18 ; 399, 1-25). Ajoutons les descrip- 
tions eschatologiques du pseudo-Méthode, l'Évangile de Nicodème, 
l'Itinéraire de Jean de Mandeville, et Mahomet, les Lettres de Pierre 
de Blois, à vogue exagérée, les règles de saint Basile, Augustin, 
François et Benoît, ainsi que le Physiologus, d'un persistant succès 
durant tout le moyen âge. 

Dans le catalogue proprement dit (248), disposé selon l’ordre 
topographique du rangement, mais destiné surtout aux lecteurs et. 
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pas seulement au bibliothécaire comme c’était le cas à Bâle, on cons- 
tatera la place prépondérante de la Bible, prévue dès l'introduction 
(242, 13 à 243, 22). 11 n’y a rien d'étonnant : d’après les recomman- 
dations mêmes du fondateur, c’est la Bible qui doit surtout alimen- 
ter la spiritualité carthusienne. Ici encore, domine la tendance péda- 
gogique. Le plan de lecture est sérié d’après la division classique des 
sens de la Bible : l’anagogique, surtout proposé aux devotis et since- 
ris fratribus, le sensus historicus aux incipientibus et teneris; après, 
viennent les sens figurativus, tropicus, symbolicus, parabolicus et 
enigmaticus (272, 1-19), pour lesquels Henri le carme, Henri Oyta, 
est spécialement en vedette. La Tropologia et moralitates, c'est-à- 
dire la section de morale et d’ascétisme, est largement développée; 
c'était le moment où une moralisatio à outrance, appelée d'un nou- 
veau nomici, la mysticatio, s'était évertuée à interpréter même les 
écrits profanes, sans en excepter Ovide, Ovidius moralizatus, œuvre 
à laquelle le bénédictin Bercyre et le franciscain Jean de Rideval ont 
attaché leur nom. À côté de l'Historia scolastica, parmi les Libros 
historiarum et (resta varia, conseillés pour aider à l'Historia Bibliae, 
se place évidemment la vieille légende du pseudo-Damascène sur 
Barlaam et Josaphat (276, 37). 

Le texte de la Bible fait l’objet de quelques recommandations qui 


 n’étonnent pas, quand on se rappelle le soin que lui donnait déjà 


Guigues rer et quand on voit la correction du psautier propre à l'Ordre 
carthusien. C’est ainsi que nous rencontrons le De modo corrigendi 
libros, qui s'appelle aussi l’Opus pacis (276, 13, E. O. 94). De même, 
nous trouvons la correctura psalterii secundum ordinem Carthu- 
siensium (276, 13-14). 

Avec la Bible et son texte figurent les Concordanciae et surtout 
la Glose, marginale, interlinéaire, forte est Anselmi (282, 28-29), 
celle de Nicolas de Lyre, prédominante, celles de quelques chartreux, 
interna et dulcis (282, 10 et 28), mystica, brevis, etc. (293-294, 295, 
etc.), avec nombre de postillae, outre le Mammotrectus du franciscain 
Jacques de Marchesini, d’un durable succès (274 ; 459; 478 ; 595, 2; 
60, 12). Qu'il suflise de faire remarquer dans cette section les 
dimensions et la variété, outre quelques allusions aux notices d’his- 
toire littéraire éparpillées : indice révélateur du genre de Jecture 
glosée que conseille la pédagogie spirituelle du bibliothécaire, 
d'accord en cela avec le mauvais courant de l’époque égarée par la 
fascination de la glose. 


TI 
Après la Bible, le plan des lectures spirituelles se révèle dans les 
introductions de chacune des sections du suivent. Elles sont révé- 
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latrices et mériteraient d’être citées : combinaison assez originale de 
deux soucis différents, celui de la bibliothéconomie par l'arrange- 
ment topographique des volumes et celui de la formation spirituelle 
par un indicateur méthodique de lectures d'ascétisme et de mystique. 
Voici quelques extraits de ces introductions. Un avant-propos collec- 
tif ouvre les sections de théologie et de spiritualité, groupées dans 
les compartiments D E F : 


D. E, F. Hee tres littere anagogie subserviunt, ubi sensus anago- 
gicus superiectus ab ymis per contemptum mundanorum suspensis 
et ad summa per.celestium desiderium provectis, vino theorice con- 
templacionis sobrie inebrietatis, dum sublimiter aut ad supermen- 
tales excessus per extaticas elevaciones aut ad affectuales devociones 
per intimas oraciones aut ad-intellectuales illustraciones per deitatis 
sentenciosas cogniciones superducit..., quasi tectum in domo anime 
tribus potenciis, que in ipso spiritu preminent, videlicet sinderisi, 
affective et intellective supponit. 


Après les livres des sections B et C, 


qui ipsius spiritualis fabrice fundamento et parietibus, scilicet 
sensui historico et allegorico deserviunt, viennent maintenant ceux 
qui ipsum tectum et mentalis edificii partem supremam supponunt 
et disponunt, c’est-à-dire ceux qui sensui anagogico subministrando 
ipsum quasi cacumen spiritualis fabrice erigunt, et cela tribus viis 
sive modis, scilicet per mysticam theologiam, celle de l’Aréopagite ; 
secundo per scolasticam theologiam sive alias revelatam ; troisième- 
ment, per quasdam premeditaciones previas in oracionibus et con- 
punctionibus et.graciarum actionibus et huiusmodi (296, 38 et 297). 


* Les idées de comparaison, prises tantôt aux diverses parties d’une 
fabrica, architectonice, ima, summa, lectum, paries, fundamentum, 
tantôt à la division des trois puissances de l’âme, assez rare, en syn- 
dérèse, affectives et intellectives, puis les séries hiérarchisées de la 
théologie mystique et scolastique et de la théologie affective sont 
peut-être plus originales que réussies ; mais elles n’ont pas le mérite 
d'être suffisamment unifiées, bien qu’elles reviennent continuelle- 
ment dans la suite de l’exposé. Celui-ci se fait plus clair dans le : 
préambule de chacune des sections pour caractériser sa place dans 
les lectures spirituelles du chartreux. 

Le préambule de la section D, livres de mystique, et qu’introduit 
. un titre rubriqué, quomodo differunt inter se theologia mistica et 
_ scolastica (2198, 4-34), annonce la description des 


libri pro theologia occulta divinissima... ubi supremus mentis 
apex a mistice theologizantibus sinderisis dictus ad supersubstancia- 
lem divinarum tenebrarum radium consurgens ignote, videlicet ad 


* 


494 


8 LES CATALOGUES DES BIBLIOTHÈQUES MÉDIÉVALES 201 


agnitionem unitivam... Altissimi...immediate per amoris ardo- 
rem... sursum agitur... 


et après une courte description de cette illumination ineffable il 
reprend sa comparaison de l'édifice et de son toit,ou de son sommet, 


fabrice huius spiritualis, que in reposicione librorum huius 
bibliothecae sive librarie intenditur, tectum, quod fundamento his- 
torie et parielibus allegorie superponitur, quod habetur in anago- 
gia.… On arrive à ce culmen avec l’Aréopagite, secundum doctrinam 
sanclissimi Dyonisii felicissime a religiosis hominibus hauritur 
(298, 25-26). 


Visiblement, les ouvrages rangés dans cette section ont intéressé 
l’auteur, car il en donge longuement la description, avec, de temps à 
autre, une remarque utile, indice du goût qu'il a pris à les parcou- 
rir. On y trouve le pseudo-Denys, aux traductions et commentaires 
duquel il consacre une page intéressante d'histoire littéraire, puis 
Hugues et Richard de Saint-Victor, Jean Gerson, qui revient encore 
parmi les docteurs, Nicolas de Cusa (320, 16), Jean de Ruysbroeck 
« in vulgari, en idiome du Brabant », dont il décrit en plusieurs 
pages le Speculum, les Noces spirituelles, etc. (312,5 à 314, 1 ; 308, 
13 ; 343, 4; voir aussi 571, 13); beaucoup d’opuscules du chartreux 
Jean Indaginis y figurent en haute estime (319, 27 et 581-593). 

Le préambule aux sections réunies D E F (324 326), dont l’ordre 
a été troublé, et la remarque de mauvaise humeur qui l’accompagne 
(326, 30-39), ne doivent nous retenir que pour son classement 
méthodique des états spirituels : 


... ad titulum principalis materie, qui est aut ad supermentales 
excessus per extaticas elevaciones (D), aut ad affectuales devociones 
per intimas oraciones (F). Ex quibus duobus perficiuntur iste due 
potencie anime, scil. sinderesis, que est summus apex ipsius anime, 
et affectiva virtus, que est voluntas intellectualis inflammata. 


La lettre E, suivant le plan déjà décrit, . 


contient les livres destinés aux facultés cognitives de l'âme, 
cognilivis sive apprehensivis, non plus ceux quibus vis animae 
appaeliliva perficitur, mais ceux quibus altera vis anime, scilicel 
cognoscitiva sive apprehensiva expedita reddatur ad sensus anago- 
gicos sive actiones sursum ductivas per illustrantes choruscaciones 
(326, 4o à 327, 10). 


C'est dans cette section que prennent place les Textus quatuor 
librorum sententiarum avec des commentaires de toute école : Duns 
Scot (329-338, 5), Bonaventure, un certain nombre de scotistes, 
divers chartreux, Conrad de Soltau, Alexandre de Halès, Armand de 
Beauvoir, Thomas de Strasbourg, etc. Bonaventure est indiqué mais 
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pas saint Thomas; tous deux reviendront amplement dans la section 
des docteurs (463, 473, etc.), hors de la section scolastique, par une 
anomalie pédagogique de valeur discutable. 

Le compartiment des livres de théologie affective, alignés sous la 
lettre F, est trois fois plus abondant (339-366). La notice d’intro- 
duction vaudrait la peine d’être transcrite tout entière, comme indi- 
cation des idées de l’auteur ; détachons-en quelques lignes : 


F. Libri hic reponuntur per signaturam littere F, qui potencie 
anime affective racionali, scilicet voluntati, deserviunt, quomodo 
primum ipsa in via purgativa studiose exercitetur e a sua velustate 
per regularem disciplinam exuatur, quod precipue pertinet ad novi- 
cios et novos discipulos tendentes ad anagogicos profectus. Deinde 
quomodo per devotas oraciones et per pium cordis affectum in Dei 
familiaritate et amicicia suaviter ac salubriter sumat incrementum, 
citra tamen supermentales et theoricos excessus, quia tales magis ad 
nobiliorem partem et supremam, scilicet sinderisim, pertinent, ubi 
essencialiter theologia mistica b. Dionisii reponitur. 


Et le bibliothécaire reprend, une, fois de plus, la physionomie 
architecturale de l'édifice et la poussée anagogique de son plan de 
lectures, avec ses conseils pédagogiques pour la marche graduée des 
débutants. Après quelques développements (338, 41 à 339, 10) sur la 
supériorité du coefficient affectif dans la vie de prière, l’auteur con- 
tinue son guide bibliographique en y intercalant des appréciations 
telles que pulcherrime, lege, diligentissime, breviter, non minus 
diligenier, item copiosissima, incorrectum, in littera impressa, etc. 
À lui seul, le détail de ces livres (339-366) ferait l’objet d’une étude 
suggestive sur les doctrines spirituelles de l’époque. 


Soulignons le nom de l'abbé Isaac, Abbas Syriae; la Formula 
noviliorum, Hugues de Saint-Victor, saint Bernard, l’'Imitation de 
Jésus-Christ, déjà en quatre livres, quarta est de sacramento altaris, 
les Libri devocionales de saint Augustin, très nombreux, le Malo- 
granatum toujours en vogue, le Devotionale Parvulum, Infirmorum, 
Parvum, de beata Virgine, etc., le Cordiale, l'Occupatio devotorum, 
des Cursus, de nombreuses Oraciones, et beaucoup d'autres titres 
attrayants. : 


IV 


Ce guide de lectures spirituelles serait incomplet, si l’on n’y trou- 
vait recommandés les quatre grands docteurs de l’Église (366 Svv.), 
quasi vigiles architectones… et docti in structura spiritualis domus… 
Jeronimus historie, Ambrosius allegorie, Augustinus anagogie, Gre- 
gorius tropologie appropriacius insudarunt. 

Quelques remarques s'imposent. D'abord l’ordre des quatre 
grands docteurs. Contrairement à l'habitude, ce n’est pas Augustin, 
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c'est Grégoire qui ouvre la série (441-444), peut-être à cause de la 
haute recommandation qu’en donnaient Gerson et, avant lui, Hugues 
de Saint-Victor; les paroles de l’un et de l’autre sont reproduites 
avec soin (441, 31-41). Après lui, vient saint Jérôme (444-447), qui a 
sa place d'honneur, encore une fois, avant saint Augustin. On le 
comprend, quand on entend, dès les débuts de l'Ordre, Guigues 1 
déclarer dans le prologue de ses Consuetudines que « tout ce que 
les chartreux ont coutume de faire religieusement était déjà contenu 
entre autres dans les épitres du bienheureux Jérôme » ; le même 
Guigues s'était d’ailleurs intéressé de près à la critique des lettres de 
Jérôme, dont il avait amélioré la collection en supprimant quelques 
pseudépigraphes : initiative remarquable qui ne sera reprise que 
trois siècles plus tard par Érasme. | 

La large place donnée à Augustin (448-457) indique suffisamment 
son importance. Il serait intéressant de voir en détail jusqu'où la 
collection, plus ou moins complète, peut se comparer à celles de 
Clairvaux, de Cîteaux, de Grenoble, de Klosterneubourg et d’autres : 
étude d’histoire littéraire qui ne serait pas sans intérêt pour suivre 
la formation des divers recueils, étude d’histoire doctrinale aussi, 
pour voir quels ouvrages sont omis ou recommandés pour la forma- 
tion spirituelle. 

Le quatrième grand docteur de l'Occident, saint Ambroise, vient 
ensuite, moins richement représenté (457-458). 

Autre remarque : après ces quatre grands docteurs, suivis de 
saint Isidore (458-459), se place saint Bernard (469-473) et d’autres 
importants auteurs. médiévaux, comme saint Thomas, Hugues et 
Richard de Saint-Victor, Gerson et Bonaventure. 


De saint Bernard on mentionne les nombreux sermons (382, 13; 
k60, 17; 461, 20 ; 552, 30) et diverses collections de lettres, au nom- 
bre de 245, de 197 (332, 4; 461, 38; 462, 14; 522, 25), tandis qu'on 
fait remarquer avec une petite pointe de fierté qu'à Erfurt, « Porta 
Coeli », on n’en a que 162 (461, 39); Aggsbach (539, 29 à 545, 6) en 
avait une collection de 126 pièces, mais très soigneusement décrites 
dans une liste de plus de quatre pages. , 


Une troisième remarque : le catalogue a le souci d'indiquer, à 
chaque nom, les ouvrages destinés à rendre plus accessible le contenu 
* des livres de ces docteurs, à l’aide de compendia, d’excerpta, de 
Flores ou Florigerus, de Tabulae originalium et d’autres instruments 
de travail, que parfois, comme à York, on classait à part et dont les 
derniers siècles du moyen Âge s'étaient fait une spécialité. 

Nous trouvons à Salvatorberg un Gregorianus ou Excerptum 
librorum de saint Grégoire (444, 11-22), fait en six livres par un 
certain Pierre, archidiacre de l’église de Lund ; de même, un Jeroni- 
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mianus (khh, 22-34; Aggsbach, 545, 6), ou Opus elegantissimum 
ou Flores industriosae .ex libris de Jérôme, divisé en quatre parties 
très inégales et composé par Jean-André dont on ne connaît pas 
l'identité; puis, pour Augustin, le célèbre Milleloquium, souvent 
aussi présent ailleurs, en trois grandes parties disposées alphabéti- 
quement et dues à Bartholomée de Urbino (455, 35 à 456, 9; 462, 
18, 28 et 32); pour saint Thomas, un Thomicianus, ou Excerptum 
totius Thomae, comme aussi les articles in quibus saltem à moder- 
nis non tenetur (4h64, 17.et 37; 465, 39), avec des Flores (469, 32). 
Habituellement, fidèle à sa pédagogie directrice des lectures, la Vita 
d’Ambroise, de Jérôme, d’'Augustin, de Bernard et d’autres, accom- 
pagne leurs ouvrages. 


Une autre remarque s'impose, qui place dans son cadre historique 
la mention des quatre docteurs. Le rang privilégié qui leur est fait 
révèle une caractéristique ou une particularité des lectures chez les 
chartreux ; elle se retrouve encore ailleurs, dans un ordre parfois 
différent ou plus mêlé, comme à la bibliothèque de la chartreuse de 
Grenoble (352 svv.), à celles de Bâle et de Mayence (107, 192) et 
ailleurs. Cette insistance à mettre en vedette ces docteurs semble 
avoir eu son influence sur les premières éditions de leurs œuvres 
complètes au début de l'imprimerie. Ce n’est point par hasard qu'un 
des grands protagonistes de l’essor des bibliothèques des chartreux, 
même avant son entrée dans l'Ordre (1487), au Margarethental de 
Bâle (96-97), Jean Heynlin ou von Stein, de Bâle, décide son ami 
l'imprimeur Jean Amersbach à publier la série des quatre docteurs. 
Nous avons dit ailleurs (2) comment Amersbach s’exécuta, maïisil ne 
put achever la série. Peu après, la même préoccupation se retrouve 
chez Jean Froben, également de Bâle, et chez Plantin d'Anvers grâce 
aux Louvanistes. Le courant, parti des chartreux, a débordé en divers 
autres centres ; il a été durable, puissant et fécond. 

Dernière remarque : parmi les docteurs médiévaux mis à une 
place d'honneur dans le guide de lecture de Salvatorberg, un nom 
est à citer, celui de Jean Gerson ; il occupe trois grandes pages (470o- 
473; 501, 35, Donatus mysticus ; 307, 21). Le fait n’a rien d'étonnant. 
Ce n’est pas seulement à Salvatorberg qu'il se produit, mais à Aggs- 
bach (569, 600, 6or, 604, 605, 608), au sud de la Bohême à Güter- 
Stein (166, 167, etc.), à la chartreuse de Grenoble, à Mayence (58, 107, 
etc.) et ailleurs (364). Gerson avait toujours été l’ami des chartreux ; 
parmi eux il avait un de ses frères; il avait loué leur œuvre de 
copistes et le soin de leurs bibliothèques; il les avait défendus contre 
les attaques et les accusations; il avait eu des rapports fréquents 


(2) La première édition imprimée des Opera omnia S. Augustini, dans 
les Miscellanea J. Gessler, t, 1, p. 532-535. 
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avec beaucoup d’entre eux ; il leur dédiait plusieurs de ses livres 
(Mayence, 158). 


nr AA 


Il y aurait bien d’autres choses à relever encore dans ce catalogue, 
entre autres les pages sur la section de la tropologia (H), très éten- 
due(375-430), dont nous transcrivons la notice liminaire (375, 21:28): 


.H littera tropologie obsequitur, ubi sensus tropologicus spirituali 
edificio adiectus bonus strennue insudantibus operibus sacietatem 


sapide refectionis superaddens, dum tam interius per affectum pure 


mentis quam exterius per effectus boni operis varios ornatus depin- 
git, erectam fabricam spiritualem diversis virtutibus tam de his, 
que intus ad Deum, quam de his, que extra ad proximum pertinent, 
per moralitatis jocundam venustatem quasi distinctis pulcrorum 
colorum varietatibüs mire ornat. 


A côté de Jean Climaque (406, n° 72) et des règles de saint 
Augustin et de saint Benoît (394, n° 45-49), le contenu très riche de 
cette section, révélateur de l’esprit du moment, fait une place à la 
traduction de l’Éthique d’Aristote (392, 4o; 393, 3), avec le com- 
mentaire d'Albert le Grand et de Buridan (393, n° 4r, 42), puis au 
Remedium utrinusque fortunae et Rota utriusque fortunae (395, 396) 
de Pétrarque, sans doute par égard aux extraits qu’en avait com- 
mentés le frère de l’humaniste, Adrien, entré chez les chartreux 
(396, 2-4), et dont l'influence sur l’œuvre fraternelle a fait récem- 
ment l’objet de nouvelles études. Ajoutons la mention de Lactance 
(4ro, n° 78, 1. 21) et, ce qui est plus important, celle de la Praepa- 
ratio evangelica d'Eusèbe de Césarée (409, n° 177), qu’il vaudrait la 
peine d’éclaircir pour avoir une idée exacte du contenu de ces ma- 
nuscrits, car la mention en est d’autant plus étonnante que là pre- 
mière édition par R. Estienne ne date que de 1545. 

Tout intéressantes qu’elles soient pour l’histoire littéraire de la 
prédication médiévale’et du droit canonique ou pour la place que 
leur assigne l’activité spirituelle des chartreux, ces deux sections, 
très fournies à Salvatorberg, comme à Grenoble (380-386), à Güter- 


_stein, à Aggsbach (546-549) et ailleurs, ne peuvent nous retenir. Elles 


sont rattachées, dans le catalogue de Salvatorberg, aux quatre sens 
de l'Écriture (490, 10-19) et à la construction de l'édifice spirituel 
(218, 26 à 249, 7). Ici aussi s’affirment les préoccupations pédago- 
giques du guide de lecture : il recommande des sermons, novellis 
predicatoribus, ou pro novello, ou more antiquorum, ou magistrales, 
c’est-à-dire pour des universitaires (498-506). Deux ou trois noms 
sont à signaler. D'abord Jean Climaque. 
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La première mention de Climaque dans les catalogues des biblio- 
thèques médiévales semble due aux bibliothèques des chartreux ou 
à celles des franciscains. Salvatorberg (406, 35 à 4o7, 15), comme 
Aggsbach (535, 5-10) et Grenoble (367), en possède au moins un 
exemplaire décrit con amore; à Sainte-Justine de Padoue on en a 
même deux traductions différentes. Il vaudrait la peine de recher- 
cher par quelle voie l’Échelle de Climaque, commentée vers cette 
époque par les Enarrationes de Denys le Chartreux (+ 1471), recom- 
mandée aussi par Mombaer (+ 1501), a pu pénétrer dans les biblio- 
thèques européennes : entrée glorieuse et début d'un succès pro- 
longé, à l’époque de l'imprimerie, qui lui valait trois éditions incu- 
nables dont deux en italien entre 1478 et 1498, puis cinq ou six 
encore en latin entre 1498 et 1623 à Paris et à Cologne, et finalement 
une dizaine en français entre 1623 et 1707 (Catalogue général des 
livres imprimés de la Bibliothèque Nationale, t. 77; 1929, col. 768- 
772). 


Plus ancien et plus répandu que l'Écheile de Climaque, le livre 
de lectures spirituelles qui a formé quarante générations de moines, 
les Collationes et les Institutiones de Cassien, figure avec honneur 
chez les chartreux à Salvatorberg (382, 20-37), à Aggsbach (537, 6), 
à Grenoble (365), à Cologne où Denys le Chartreux en fait le com- 
mentaire. Mais nous ne trouvons plus rappelée chez eux l'initiative 
de saint Benoît, qui avait assuré au collator sa survivance définitive 
malgré la condamnation portée par le décret du pseudo-Gélase. 

Contemporains du catalogue de Salvatorberg, quelques auteurs 
du centre de l’Europe viennent fréquemment dans les mentions du 
guide de lecture, comme du reste dans les bibliothèques d’Aggsbach, 
de Grenoble, de Buxheim (94, 100, etc.) et des centres rhénans ou 
viennois, tel entre autres Nicolas de Dunckerspuhl dont l’œuvre doit 
avoir eu de l'influence, à en juger par la fréquence et le nombre des 
opuscules cités. | 


Les ouvrages de quelques chartreux, de Henri de Hassia le 
Jeune, de Ludolphe de Saxe et de Jean Indaginis, du carme Henri de 
Oyta, de l’augustin Henri de Frimaria (Frimel près de Gotha) et de 
quelques autres, parfois aussi des œuvres anonymes, mais mention- 
nées avec éloges, sont parmi les livres d'actualité; le guide de lec- 
tures spirituelles a bien soin de les décrire. À côté d'eux, on ne peut 
manquer de citer les sermons, très célèbres à cette époque, d’un cis- : 
tercien surnommé Soccus, de son vrai nom Conrad de Bründelsheim, 
que lon trouve à Salvatorberg (494; 18-22), à Güterstein (171 et 
passim, 172-175), à Aggsbach (765, 27) et, très souvent dans les 
produits des premières presses d'imprimerie, mais toujours avec son 
surnom de Soccus. Dans tout le relevé, une place beaucoup plus im- 
portante encore et très élogieuse est faite au chartreux Jean Indaginis, 
sur le nom duquel se termine, par une liste de ses œuvres (581-593), 
la dernière section du catalogue, | 
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Cette section, consacrée à un aperçu d'histoire littéraire, abonde 
en renseignements utiles et curieux (607-593), assez souyent puisés 
chez Vincent de Beauvais; mais il a une chronologie de temps à 
autre aventureuse, qui place Papias, par exemple, en 284 (526, 23) 
et la Vulgate, cinquième édition de la Bible trouvée à Jéricho (522, 
6 et 517, 27), vers 224 ; pour l’histoire littéraire des écrits spirituels 
à la fin du moyen âge, comme pour la connaissance de leur diffusion 
et de leur influence, la dernière partie de cette section présente une 
utilité manifeste. 


VI 


L’inspection de tout l’ensemble du catalogue des chartreux de 
Salvatorberg, — et l’on peut en dire autant de la grande chartreuse 
de Grenoble et de leurs bibliothèques rhénanes et autres, — laisse 
l'impression d’une réelle largeur de vues dans le choix des livres qui 
entrent dans sa composition. 


Les livres de grammaire et des arts libéraux (475, 480), entre 
autres Jean de Garlande etses Æquivoca (478, 26), même un certain 
nombre d'auteurs classiques, comme les épîtres de Sénèque (291,8; 
h18, 27; 516, 16, etc.) et ses Auctorilates, ou des pseudoclassiques 
tels que les Gesta romanorum (502, 8 ; 370, 6), l'Historia Alexan- 
drini Magni (369, 34), des essais de correction critique comme le 
Valde bonum et l’Opus pacis (478, 26, outre Grenoble, à Bâle, à 
Mayence, à Buxheim), des récits de voyages, comme Jean de Mande- 
ville (246, 9; 368, 42; 503, 32) et Odoric de Pordenone qui a eu son 
heure de célébrité, des livres de médecine, plus abondants à Aggs- 
bach (609-610), — celle-ci aussi d’ailleurs intégrée par le catalogue 
de Salvatorberg comme adventice dans sa métaphore d'architecture 
(lettre K, 435, 30-39 ; 430-441, 21), et d'usage aussi rare chez les 
spirituels que la lettre K. chez les grammairiens (435, 30-32), — tout 
cela, même avec le célèbre ouvrage sur le jeu d'échecs, ludi scacco- 
rum (Aggsbach, 610, 20), ensuite multiplié par les ateliers d’incu- 
nables, se rencontre dans les pages de son guide et donne une idée 
avantageuse de la formation intellectuelle de ses confrères. Dans le 
choix même des livres d’ascétique et de mystique s’affirme la même 
note d'éclectisme, qui puise à diverses écoles, ce qui est une des 
marques des lectures des chartreux. 


Cette trop rapide revue des lectures, que prône ce guide, deman- 
derait quelques compléments importants, sinon indispensables, 
surtout d'histoire littéraire ou doctrinale, et aussi de technique 


 biblio'héconomique pour l'examen d'identification des volumes sur- 


vivants. Un de ces compléments serait la comparaison des conseils 
donnés par le bibliothécaire de Salvatorberg avec les directives 
émanées de Gerson, dans les derniers paragraphes de son De libris 
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legendis a monacho (3) et qui comprend six considérations générales, 
avec insistance sur les quatre sens dans les lectures historiques, sur 
la valeur pédagogique des Vitae Patrum, et la recommandation des 
œuvres de saint Bernard, de saint Grégoire, de saint Bonaventure, 
de Hugues et de Richard de Saint-Victor. En ceci, les chartreux de 
Salvatorberg ont suivi fidèlement ses conseils. Il faudrait en rappro- 
cher l’Exhortatorium Novitiorum de Denys de Ryckel (4), dont 
l’article IX contenait une liste De libris qui novitiis conveniunt 
magis, comme aussi la Tabula librorum precipue legendorum, 
établie par Mombaer, dans les mêmes années à peu près que le cata- 
logue de Salvatorberg (5). 
Louvain. Joseph DE GHELLINCK, S. J. 


(3) Opera omnia, éd. ELuies pu PIN, t. 2, Anvers, 1706, p. 708-710. 

(4) Opera omnia, éd. Montreuil et Tournai, t. 38, 1909, p. 542-543 
(Opera minora, t. 6) ; les Enarrationes in Scalam, t. 27, 1905. 

(6) P. DEBONGNIE, Jean Mombaer de Bruxelles, abbé de Livry, ses écrits 
et ses réformes, dans le Recueil des Travaux... des Conférences d'histoire 
et de philologie, 22 série, fasc. Il, Louvain-Toulouse, 1927, p. 319-336. 
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AUTOUR DES MISCELLANEA 
ATTRIBUÉS A HUGUES DE SAINT-VICTOR 


NOTE SUR LA RÉDACTION BRÈVE 
DE QUELQUES OUVRAGES OÙ OPUSCULES SPIRITUELS 
DU PRIEUR RICHARD 


On l’a dit et redit bien souvent, l’histoire de la spiritualité, lors- 
qu'elle interroge les textes, ne peut se désintéresser sans péril des 
ouvrages dits de second plan, témoins obscurs, mais combien sin- 
cères, de l'idéal religieux d’une époque, d’un milieu, ou de ce qu’on 
appelle, bien improprement d'ailleurs, une école. En vertu de ce 
principe, que tant d'exemples empruntés aux âges les plus divers 
pourraient aisément illustrer, l'amateur de spiritualité victorine se 
doit de ne point relire seulement les grands livres qui ont fait la 
réputation de Hugues, de Richard ou de Thomas Gallus : il luit faut 
aussi considérer ces compilations étranges, anonymes ou pseudépi- 
graphes, que le patronage des plus illustres maîtres a sauvés de 
l’oubli et que les anciens éditeurs ont eu la patience d'imprimer 
avec une piété plus touchante qu'éclairée, mais au demeurant 
profitable. 

De tous les recueils que les éditions nous livrent en cet ordre 
d’idée, le vaste assemblage de Miscellanea que l’on découvre au 
troisième et dernier volume des Opera omnia de Hugues de Saint- 
Victor, est sans doute un des plus curieux et des plus suggestifs (1). 
Un compilateur anonyme a jeté là, pour la joie de ses confrères et la 
nôtre, tout ce que la subtilité victorine a pu ramasser en fait de 
symboles et d’allégories bibliques ou liturgiques. L'origine de cette 
collection demeure malheureusement incertaine et la critique s’est 


(1) Ces pages abondantes ont été imprimées pour la première fois, 
sauf erreur, en 1526, dans la seconde édition des Opera omnia de Hu- 
gues, publiée à Paris par les soins des chanoines de Saint-Victor. Elles 
ont reparu, identiques à elles-mêmes, dans toutes les éditions posté- 
rieures, avant de venir échouer dans la Patrologie latine, 177, col. 469- 
900. C’est évidemment à ce volume, seul pratiquement accessible aujour- 
d’hui, que je me référerai ici. ° 
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longtemps contentée, sur ce point, d’avouer son impuissance (2). 
Les travaux de B. Hauréau, puis du R. P. de Ghellinck, et enfin, 
plus récemment, de Dom A. Wilmart, ont apporté, il est vrai, quel- 
que lumière en ces obscures matières, et permis d'attribuer définiti- 
vement à Hugues de nombreux fragments de ce recueil (3). Pour le 
reste, la parole, si je puis dire, est aux manuscrits ; eux seuls seront 
capables de révéler si les problèmes littéraires posés par les As- 
cellanea peuvent être entièrement résolus, et de quelle manière ils 
peuvent l'être. 

Une autre méthode pourtant demeure, susceptible de fournir 
quelques indications appréciables. On a remarqué depuis longtemps, 
en effet, que plusieurs titres ou chapitres des Miscellanea n'étaient 
pas sans offrir de nombreuses analogies avec divers textes de saint 
Bernard, de Geoffroy de Clairvaux et du célèbre prédicateur Geof- 
froy Babion (4). Encore que la signification exacte de ces ressem- 
blances littéraires demeure incertaine, j’en veux signaler d’autres, 
plus nombreuses et plus frappantes, qui nous conduisent cette fois 
à Richard de Saint-Victor, et qui, si elles ajoutent quelque chose à 
ce que nous savons déjà de l’origine des Miscellanea, nous rensei- 
gnent davantage encore sur l’œuvre spirituelle, les méthodes de tra- 
vail et la psychologie du célèbre prieur. 


* + 
Voici donc, et cette liste ne prétend pas nécessairement épuiser 
le sujet, sept fragments des Miscellanea, au total une vingtaine de 
colonnes de la Patrologie latine, qui nous proposent une rédaction 


(2) Qu'on lise par exemple les déclarations désabusées de l’Histoire 
littéraire de la France, t. 12, p. 70, reproduites par. F. HuconiN, Etude 
critique des œuvres de Hugues de Saint- Victor, PL 175, col. cxxn. 

(3) On trouvera l’indication des textes des Miscellanea qu’il faut ainsi 
laisser ou restituer à Hugues dans l’article capital de J. DE GHELLINCK, 
La table des matières de la première édition des œuvres de Hugues de 
Saint- Victor, dans Recherches de science religieuse, t. 1, 1910, p. 270-289 
et 385-396. A défaut de cette étude, on pourra utiliser F. VERNET, art. 


Hugues de Saint- Victor, dans Dict. de Théol. cath., t. 7, 1929, col. 243- 


251. Tout ceci doit être complété par A. WILMART, Opuscules choisis de 
Hugues de Saint- Victor, dans Rcvue bénédictine, t. 45, 1933, p. 242-248. 
Ces diverses recherches ont évidemment fait avancer les choses bien au- 
delà du point où les avait laissées B. HAURÉAU, Les œuvres de Hugues de 
Saint-Victor, Essai critique, Paris, 1886, p 207-208. à 

(4) En fait, il faudrait revoir et examiner de près ces analogies litté- 
raires signalées notamment par l’Hist. litt. de la France, t. 12, p. 70-7I 
et par B. HAUREÉAU, loc. cit. L'édition de saint Bernard, nouvelle et déf- 
nitive, qu'on nous promet, ne pourra manquer de s'intéresser à quelques- 
uns au moins de ces textes. 
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différente, généralement plus brève, de sept ouvrages ou opuscules 
spirituels de Richard de Saint-Victor. J'indique d’abord chacun de 
ces textes dans l’ordre même où ils se présentent dans l'édition. 
Nous chercherons ensuite à résoudre le problèmelittéraire que nous 
posent inévitablement ces confrontations : 


1. Miscellanea IV, tit. xzm-xLvu (PL 177, 721-725) 


Ces cinq titres ou chapitres proposent une suite d'explications 
morales ou tropologiques des versets 1, 2, 5, 7 eto du Psaume 28. 
On retrouve ces textes, longuement amplifiés, dans l’importante 
Adnotatio mysticea in Ps. 28 (PL 196, 285-322), traité d’origine ma- 
nifestement -oratoire, dans lequel Richard exhorte les novices de 
Saint-Victor à la générosité et à la confiance. L’Adnotatio repro- 
duit, à quelques mots près, tout le contenu du texte des Mrscella- 
nea ; elle se borne à modifier parfois l’ordre des termes, ou, plus 
rarement, celui des phrases ; elle allonge surtout considérablement, 
perfectionnant le style, intercalant des expressions et des dévelop- 
pements nouveaux. Ajoutons que l'Adnotaiio, à la différence des 
Miscellanea, ne néglige aucun des onze versets du Psaume et les 
commente tous sans exception. 


2. Miscellanea IV, tit. en (Loc. cit., 726-727) 


Ce morceau très court est la forme abrégée d’une explication mo- 
rale de l'Ecriture (Osée, IX, 14) qui n’a pas été imprimée dans les 
éditions de Richard, mais dont B. Hauréau a montré naguère l’au- 
thenticité et publié le texte (5). Les deux recensions diffèrent à 
peine ; l'opuscule de Richard ajoute seulement quelques mots. 


3. Miscellanea V, tit, 1v (loc. cit., 753-754) 


Ce chapitre estintitulé De duodecim virtutum gradibus. 11 énu- 
mère les douze degrés par lesquels l'âme s’achemine jusqu’à la plé- 


nitude de la vertu et en retrouve le symbole ou la figure dans les 


douze patriarches. C’est là, on le sait, le thème du Benjamin minor 
(PL 196, 1-64), appelé souvent De duodecim patriarchis. L'étroite 
parenté des deux fextes est manifeste : ici et là, mêmes vertus, mé- 
mes patriarches, mêmes étymologies, et tout ceci dans un ordre 
identique. Ces relations ne rappellent cependant que de loin celles 
que nous avons observées dans les cas précédents. Quantitativement 
d’abord, la disproportion entre le passage des Miscellanea et le 


(5) B. Hauréau, Notices et extraits de qques. mss. de la B. N., ER 


_p. 241-242. 
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Benjamin minor est beaucoup plus considérable : une colonne de la 
Palrologie d'une part, plus de soixante de l’autre. Surtout la rédac- 
tion brève contient de nombreux éléments littéraires qui ne reparai- 
tront pas dans le traité. La première s’en tient d’ailleurs à des consi- 
dérations purement morales, reste entièrement dénuée de rythme 
et de mouvement, lamentablement plate en un mot. Le Benjamin 
au contraire ne parle des vertus que pour aboutir à la contempla- 
tion, aux révélations et à l’excessus mentis ; il traite son sujet avec 
une flamme et un art totalement absents du De duodecim virtutum 
gradibus. 


4. Miscellanea VI, tit. x1v (loc. cit., 817-819) 


Voici encore la forme brève d’un opuscule inédit, fort remarqua- 
ble d’ailleurs, le De tribus processiontbus, récemment étudié par le 
. Rev. W J. Tulloch et dont l'authenticité est également incontesta- 
ble (6). Les rapports qui unissent la rédaction brève à l’opuscule 
sont analogues à ceux que nous avons étudiés à propos du texte n°1. 
Les deux versions traitent l’une et l’autre des processions de la Pu- 
rification, du Dimanche des Rameaux et de l’Ascension, figures des 
trois étapes essentielles de la vie spirituelle. Pratiquement tous les 
éléments des Miscellanea se retrouvent dans l’opuscule; celui-ci 
cependant bouleverse et amplifie. Les différences sont surtout nota- 
bles en ce qui concerne la troisième procession : le texte bref ne 
parle à ce propos que de perfection, le De tribus processiontbus 
s’attarde au contraire à décrire longuement les divers modes de la 
contemplation. 


5. Miscellanea VI, tit. xxvir (loc. cit., 826-827) 


Il faut rapprocher ce court chapitre du De comparatione Christi 
ad fiorem et Mariae ad virgam imprimé parmi les œuvres de Ri- 
chard (PL 196, 1031-1032) et dont l'authenticité ne paraît pas dou- 
teuse. A l'inverse de ce que nous avons remarqué dans les cas pré. 
cédents, le texte des Mrscellanea est ici une recension prolixe que 
l'opuscule abrège en faisant notamment disparaître les éléments 
strictement oratoires. : : 


(6) Cf. W. J. Tuzcocu, The De tribus processionibus of Richard of 
Suint- Victor, Liverpool, 1945 (thèse dactylographiée). C’est à l’auteur de 
cette belle étude, qui a bien voulu me communiquer son travail, que je 
dois de-connaitre le texte des Miscellanea dont il est fait ici mention. Le 
De tribus processionibus, pourvu d’une traduction française, doit paraître 
incessamment dans la Bibliothèque de spiritualité médiévale. 


206 


{ * 


5 AUTOUR DES © MISCELLANEA } 303 


6. Miscellanea VI, tit. xxviu (loc. çit., 827-830) 


À nouveau, ce morceau nous offre la forme brève d’un inédit 
subtil et délicat, le Toile puerum et matrem ejus, que B. Hauréau a 
signalé jadis (7) et dont les manuscrits fort nombreux nous garan- 
tissent à coup sûr l’autheniicité. Les deux recensions interprètent de 
la pureté de cœur le passage inspiré de l'Evangile de saint Luc qui 
leur sert d’argument. Les procédés d'amplification sont analogues à 
ceux que nous avons remarqués à propos des textes 1 et 4. 


7e Miscellanea NI, tit. xxxux (loc. cit., 831-836) 


Les mêmes procédés encore s'observent lorsqu'on compare ce 
très long chapitre au De statu interioris hominis dont il est la re- 
cension brève. On sait que les trois livres de cet ouvrage capital 
(PL 196, 1115 1160) sont particulièrement précieux pour tout ce qui 
concerne l’anthropologie de Richard, base elle-même de toute sa spi- 
ritualité. Les lignes essentielles du traité apparaissent déjà dans le 
chapitre des Miscellanea dont tous les éléments ont été utilisés par 
le De statu interioris hominis. 


* 
*X + 
En l’absence de toute autre indication, et en attendant que peut- 
être les manuscrits nous fournissent des renseignements plus pré- 
cis, c’est à la seule comparaison des textes qu’il nous faut recourir 
pour tirer de nos observations quelques conclusions relatives à l’ori- 
gine et à l’authenticité de ces fragments. 

- Ceux-ci en réalité ne peuvent être tous traités de la même ma- 
nière et il faut considérer à part les n°5 3 et 5. L'examen du premier 
laisse hésitant le lecteur qui ne peut décider si ce morne texte est un 
résumé de Benjamin minor dû à quelque abréviateur anonyme, ou 
s’il faut y voir un canevas, repris ensuite par Richard, mais dont il 
y a peu de chances que celui-ci soit l’auteur responsable. De l’au- 
thenticité ricardienne du second, je veux dire du n° 5, personne, 
semble-t-il, ne saurait douter : tout dans ce morceau trahit l’au- 
teur ; il faut donc y reconnaître, selon toute vraisemblance, la forme 
première d’un sermon que Richard aurait ensuite repris et abrégé 
pour en faire l’opuscule de piété que nous lisons dans l'édition de 
ses œuvres. 4 

Cette dernière explication est d’ailleurs confirmée par l'examen 
des cinq autres textes en lesquels il faut certainement voir autant de 


(7) B. HauRÉAU, op. cit., p. 237-239. 
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recensions brèves, antérieures aux ouvrages ou opuscules qui leur 
correspondent. Sans doute pourrait-on croire un instant, que, les 
fragments des Miscellanea sont simplement des résumés, ou des 
condensés. Une telle hypothèse s’accorderait même assez bien, au 
premier abord, avec ce que nous savons ou croyons savoir des Mis- 
cellanea. Ce recueil n’a dû en effet revêtir qu'assez tardivement la 
forme que nous lui connaissons aujourd'hui et qu'ont fixée les 


éditions. Pourquoi le compilateur ou les compilateurs n’auraient- 


ils pas résumé des ouvrages plus considérables, afin d'en mettre le 
contenu à la disposition des lecteurs pressés ou des prédicateurs dé- 
pourvus d'imagination ? 

Malgré certaines apparences, une telle manière d’expliquer les 
choses ne résiste pas à l'examen. Un abréviateur en effet, pour peu 
qu'il soit consciencieux ou connaisse son métier, par paresse d’ail- 
leurs plus que par fidélité, se refuse à changer quoi que ce soit à 
l’ordonnance ou à la structure de l'ouvrage qu’il condense; il en 
respecte au contraire nécessairement le plan et l’économie, en re- 
produit les divisions principales et les articulations essentielles, et 
demeure, ce faisant, délibérément plat et insipide. Or, en fait, les 
passages des Miscellanea que nous avons rencontrés, sauf précisé- 
ment ce n° 3 qui peut nous servir ici de terme de comparaison, 
ne sont pas vraiment fidèles aux ouvrages qu'ils sont censés 
résumer : l’ordre des matières n’est pas toujours. respecté, de longs 
développements, parfaitement en place dans les traités, n'ont pas 
laissé la moindre trace dans les textes brefs. Il paraît difficile dès 
lors de faire dépendre ceux-ci de ceux-là ; tout indique au contraire 
que le rapport est inverse et que les chapitres des Miscellanea sont 
des canevas, des ébauches ou des esquisses des ouvrages et opus- 
cules dont nous les avons rapprochés. 

Si nous remarquons d'autre part que ces canevas dont le style est 
si proche de celui auquel Richard nous a habitués, doivent être, se- 
lon toute vraisemblance, l’œuvre du Victorin, tout s’explique alors 
aisément. Ces textes, d'origine oratoire, dépendent directement-de la 
prédication de Richard : enregistrés peut-être par un sténographe 
au moment même où le sermon fut prononcé, ou plus probablement 
rédigés par Richard lui-même, ees canevas ont été ensuite repris, 
remaniés, amplifiés par l'orateur selon un procédé dont il a usé 
d’ailleurs en d’autres occasions (8). Les ouvrages et opuscules repré- 


(8) Cf. J. CHarTiLzon, Ee contenu, l'authenticité ct la date du Liber 
exceptionum et des Sermones centum de Richard de Suint-Victor, dans 
Revue du moyen âge latin, t. 4, 1948, p. 355-359. Remarquons aussi que 
Richard n’est pas le seul spirituel médiéval à nous avoir ainsi laissé des 
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sentent alors la forme définitive dont les manuscrits etles éditions 
ont assuré la diffusion parce qu'elle était de beaucoup la meilleure 
et la plus parfaite, et parce qu’elle était la seule dont l’auteur jugeait 
utile qu’elle fût répandue. 

De telles conclusions intéressent sans doute l’histoire de la litté- 
rature médiévale, celle surtout, si obscure, de la prédication. Elles 
intéressent davantage encore l’histoire de la spiritualité, nous mon- 
trant avec évidence, qu'avant d'être ce théoricien de la mystique 
dite spéculative dont les manuels nous dessinent si volontiers le 
nébuleux portrait, Richard fut un prédicateur, peut-être même une 
sorte de maître des novices, un guide spirituel en tout cas, préoc- 
cupé d’instruire et de conduire ses auditeurs, c’est-à-dire ses frères 
en religion, à la perfection chrétienne et à la contemplation. 


Metz Jean CHATILLON. 


rédactions brèves ou prolixes de textes qui sont ensuite remaniés, révi- 
sés, amplifiés ou abrégés. Dom J. LecrercQ (Inédits bernardins dans un 
manuscrit d'Engelberg, dans Revue Mabillon, 1947, p. 1-16) a ‘signalé et 
publié récemment un certain nombre d’inédits qui posent à propos de di. 
vers sermons de saint Bernard des problèmes analogues à ceux que nous 


* venons d'examiner. 


Mélanges Viller 14 : 209 


L'EUCHARISTIE ET L'UNION MYSTIQUE 


SELON LA SPIRITUALITÉ FRANCISCAINE 


La contemplation assidue de Jésus crucifié est par excellence la 
voie qui conduit à l'expérience mystique. Sous l'influence du pro- 
dige de l’Alverne, la pensée franciscaine u'a cessé de proposer cet 
enseignement depuis saint Bonaventure. Dans l’Z{inéraire de l'âme 
à Dieu, le séraphique docteur a écrit à ce sujet des pages qui sont 
dans toutes les mémoires : 


« La voie qui conduit à la paix, par le moyen des ravissements 
extatiques de la sagesse chrétienne, n’est autre que l’amour ardent 
qui, après avoir ravi saint Paul au troisième ciel le transforma telle- 
ment en Jésus-Christ qu'il s’écriait : Je suis crucifié avec Jésus- 
Christ qui vit en moi. Je vis, mais ce n’est plus moi qui vis c’est 
Jésus-Christ qui vit en moi ; via non est nisi per ardentissimum 
amorem Crucifiæi » (1). 


Une autre voie conduit également à la manifestation intérieure 
promise par le Christ à ses disciples à la dernière Cène. Elle est 
d’ordre sacramentel. L’eucharistie, en effet, centre de la vie reli- 


gieuse de l'Eglise, comme l’ont marqué excellemment saint Bona- 


venture (3) et Duns Scot (4), est éminemment apte à produire la con- 


(1) Itin. mentis ad Deum, prol. n° 3, Opera omnia, éd. Quaracchi, t. 5, 
p. 295 ; trad. V.-M. BRETON, OFM, dans Saint Bonaventure, Paris, 1943, 
coll. Les maîtres de la spiritualité chrétienne, p. 426; Jétin., c. 7, n° 9, 
t. 5, p. 312. Cf. A. Sépinsxi, OFM, La psychologie du Christ chez S. Bona- 
venture, Paris, 1948, p, 231 ; B. APERRIBAY, OFM, Cristologia mistica de 
San Buenaventura, dans Obras de S. B., Madrid, 1946, coll. Bibl. de Au- 
tores cristianos, p. 3-93. 

(2) Jean 14, 21. 

(3) F.-X. KaTrum, Die Eucharistielehre de hl. Bonaventura, München- 
Freising, 1910, ch.,15, Die Zentralstellung der Eucharistie, p. 184-194. 

(4) Ox. 4, d. 8, q. 1, n° 3, éd. Vivès,t. 17, p. 7: « Congruum est Chris- 
tum esse nobiscum cum tali signo sensibili ut magis excitetur quilibet 
ad reverentiam et devotionem ad Christum et hoc patet de facto quod 
quasi omnis devotio in ecclesia est in ordine ad illud sacramentum ». 
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naissance expérimentale du Christ, la sursumactio, en qui s'achève 
la suprême ascension de l’âme. 

La théologie spirituelle, la plus généralement acceptée à. notre 
époque, présente la vie de prière, la contemplation comme la voie 
d'accès, apparemment unique à l’expérience divine; elle laisse le 
plus souvent ignorer que le Christ se manifeste régulièrement aux 
âmes intérieures dans la fraction du pain (5) et que « la saisie de 
Dieu par l’eucharistie et la contemplation est un fait de même 
ordre » (6). La mystique primitive de l’Eglise, formulée par saint 
Grégoire de Nysse (7), et la mystique française du XIVe siècle étaient 
moins exclusives : le chancelier Jean Gerson n’hésitait pas à écrire à 
propos de la communion eucharistique : per cujus sacrae commu- 
nionis frequentationem super omnia fit homo devotus et habilis ad 
theologiam mysticam (8). Pour ce motif, des théologiens modernes 
ont justement observé qu'il serait opportun et bienfaisant de pré- 
ciser la fonction de l’eucharistie dans le problème de l’expérience 
mystique (9). 

Le présent essai ne se propose pas l'étude complète de cette ques- 
tion : il la suggère (10). Il se borne à sigaler les principaux textes de 


(5) S. BONAVENTURE, Comm. in Lucam, c. 24, n°38, t. 7, p. 597 : « Ape- 
ruit autem Dominus oculos eorum potius in fractione panis quam in ex- 
positione scripturarum ad ostendendum quod non auditores legis sed 
factores justi sunt ad Deum, secundum illud ad Rom. secundo : Non au- 
ditores legis sed factores justificabuntur. Et in figuram hujus dicitur 
1 Reg. 14 quod Jonathas comedit et illuminati sunt oculi ejus : quia ad 
veram Christi contemplationem et speculationem non pervenit quis nisi 
ad mensam ejus sedeat ». Cf. J.-F. ConTr, OFM, Aquila magnarum ala- 
rum, augustissima eucharistia, Venetiis, 1710, ala 2, n° 296-297, p. 179- 
180. 

(6) V.-M. BRETON, La vie de prière. Sa nécessité, sa pratique. sa gran- 
deur, Paris, 1946, p. 96-98. 

(7) J. DanéLou, SJ, Platonisme et théologie mystique. Essai sur la 
doctrine spirituelle de S. Grégoire de Nysse, Paris, 1944, p. 26-38 ; La ca- 
téchèse eucharistique chez les Pères de l'Eglise, dans La messe et sa caté- 
chèse, coll. Lex orandi, Paris, 1947, p. 33-72. 

(8) Elucidatio schol. theol. mysticae, n° 10, dans Opera, éd. du Pin, 
Anvers, 1706, t. 3, p. 426 d. Ce texte, ainsi que plusieurs autres passages 
parallèles, est cité par A. ComBes, Jean Gerson, commentateur dionysien. 
Pour l’histoire des courants doctrinaux à l’Université de Paris à la fin du 
XIVe siècle, Paris, 1940, coll. Etudes de philosophie médiévale, p. 219 n.3. 
(9) V.-M. BRETON, La vie de prière... p. 180. 

(10) Cf. J. TauLer, OP, Institutions, c. 39, dans Œuvres complètes, 
éd. Noël, OP, Paris, 1913) t. 8, p. 375-396; J.-J. Surin, SJ, Les fonde- 
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l’école franciscaine qui peuvent inciter les théologiens à intégrer Ja 
sainte eucharistie au premier plan des grandes voies qui mènent à 
la connaissance expérimentale de Dieu-Trinité. 11 apparaîtra ainsi 
que la théologie mystique de l'ordre desaint François, toute orientée 
vers Jésus crucifié, n’est point exclusive et a su conserver l’essentiel 


de la mystique sacramentelle des Pères grecs. 


* 
* + 


François d'Assise avait une singulière dévotion à l'eucharistie, 
ainsi que l’ont établi le P. Hilarin Felder, OFMCap. (11) et plus ré- 
cemment le P. Kajetan Esser, OFM (12). Thomas de Celano n'assure 
pas toutefois en termes formels qu’il expérimentait la présence du 
Christ dans ses oraisons eucharistiques et ses ardentes commu- 
nions (13). Saint Bonaventure, lui, est explicite à ce sujet. Théolo- 
gien de l’extase, il interprète dans le sens d’une saisie intime et 
d’une fruition ravissante du Christ le sentiment de François en 
adoration devant l’autel (14). Ce témoignage est trop oublié dans 
les études récentes (15) sur la vie CROIENT du séraphin de 
l’Alverne (16). 

Sous l'influence de François d'Assise (17) et du mouvement eu- 


ments de la vie spirituelle, éd. Brignon, Paris, 1913, livre 3, ch. 9, p. 171- 
178 ; J. RiBET, La mystique divine, Paris, 1895, t. I, p. 345-346. 

(11) L'idéal de S. François d'Assise, trad. EusèBe de Bar-le-Duc, 
Paris, 1924, t. 1, p. 87-113; P. AuGusTINE, OFMCap., S. Francis and the 
blessed Eucharist, London, 1932. Sur cet excellent ouvrage voir Curx- 
BERT OF BRIGHTON, OFMCap , dans Coll. Franc., Assisi, 1935, t. 5, p. 113- 
114. — Cf. L. BrRAcALONI, OFM, Saggio di archeologia e di arte eucaris- 
‘tica, dans Studi franc., Firenze, 1928, t. 25, p. 450-469. 

(12) Das Testament des hl. Franziskus von Assisi, Münster i. W., 
1948 (dans Vorreformationsgeschichtliche Forschungen, ten von J. Lortz, 
t. 15), p. 146-152. 

(13) Vita, IL, p. 2. c. 152, dans Anal. franc., 1926-1941, t..10, p. 245. 

(14) Legenda S. Francisci, c. 9, n°2, t. 8, p. 530 : « Flagrabat erga 
sacramentum dominici corporis fervore omnium medullarum, stupore 
admirans permaximo illam carissimam dignationém et dignantissimam 
caritatem. Saepe communicabat et tam devote ut alios devotos efficeret, 
dum ad immaculati Agni degustationem suavem | quasi spiritu ebrius, in 
mentis ut plurimum rapiebatur excessum ». 

(15) L. BracaLont, S. Francesco nella sua vita mistica, Firenze, 1929 
(extrait des Studi franc.). 

(6 F. Baix et C. LamBoT, OSB, Lo dévotion à l’eucharistie et le Te 
centenaire de la Féte-Dieu, Gémbloux-Namur, 1946, p. 69, écrivent Juste- 
ment : « Saint Bonaventure nous à tracé de saint ao d’Assise com- 
muniant un portrait plein de suavité ». 

(17) Ibidem, ch. 4, p. 67-74. 
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charistique d’alors (18), saint Bonaventure a traité avec piété (19) et 
non sans intuition, des effets de la sainte eucharistie (20), soit dans 
ses œuvres scolastiques, soit dans ses sermons, notamment dans son 
Sermo de sanctissimo corpore Christi (21), composé probablement 
lors du miracle de Bolsena et de l'institution de la Fête-Dieu par 
Urbain IV, le 11 août 1264 (22). Sa dévotion toute affective, les pré- 
férences qu'il accorde à l’amour dans la vie intérieure (23), sa théo- 


(18) Sur les rapports «entre Assise et Liège » et la rencontre de 
François et de Jacques de Vitry, voir l'historien de Marie d’Oignies, A. 
CALLEBAUT, OFM, Autour de la rencontre à Florence de S. François et 
du cardinal Hugolin (été 1212), dans Arch. franc. hist, 1996, t. 19, 
p. 545-555. y 

(19) Karruüm, Die Eucharistielehre, p. 183; E. LoncPré, OFM, S. Bo. 
naventure, dans Dict. de Spcrit., t. 1, col. 1812-1813 ; Stanislas pu CHam- 
BON-FEUGEROLLES, OFMCap., La dévotion à l'Humanité du Christ dans la 
spiritualité de S. Bonaventure, Lyon, 1939, p. 410 : « A en juger par le 
nombre relativement considérable de textes sur l’eucharistie qui ont trait 
à l’aspect unitif de la communion, on devine qu’il y a là pour lui plus 
qu'une simple considération de l’esprit : une expérience personnelle. Cf. 
APERRIBAY, art. Cité, p. 85-86. 

(20) KATTUM, op. cit., p. 173-194; D. CULHANE, De corpore myslico : 
doctrina Seraphici, Mundelein, 1934, p. 82-90 ; S. Simonis, OFM, De cau- 
salitate eucharistiae in corpus mysticum doctrina S. Bonaventurae, dans 
Antonianum, 1933, t. 8, p. 193-228; H. Beresnelm, Christus als Haupt 
der Kirche nach den hl. Bonaventura (dans Grenzfragen zwischen Theol. 
u. Phil., her. von A. Rademacher — G. Sü’hngen, t. 9), Bonn. 1939. D’a- 
près Rirzzer, OFMConv., dans Mise. franc., 1939, t. 39, p. 530-538, l’au- 
teur, après avoir étudié l'efficacité des sacrements en général, traite par- 
ticulièrement de l’influence du Christ dans le baptème et l’eucharistie, 
« sacrements de la foi et de l’amour ». R. Suic, OFM, Christus und die 
Kirche. Ihr Verhältnis nach der Lehre des hl. Bonaventura (dans Bres- 
lauer Studien zur hist. Theol.), Breslau, 1938 ; cf. E. CmieTrTini, OFM, 
dans Antonianum, 1939, t.. 16. p. 331 ; 1949, t. 24, p. 111-112.— Plusieurs 
textes du séraphique docteur ont été étudiés en rapport avec la vie unitive 
par D. Faccn, OFM, Exercitia spiritualia duce magistro divo Bonaven- 
tura, Vicenza, 1932, p. 404-416. 

(21) Opera, t. 5, p. 553-566. Ce traité .a été découvert par BoNELu, 
S. B. opera. Supplementum, Tridenti, 1774, t. 3, col. 953-984; trad. par 
Jean DE Dieu, OFMCap., Œuvres spirit, de S. B., t. 3, Paris, 1932, p. 201- 
246. 

(22) LonGPrÉ, S, Bonaventure, dans Dic. hist. géog. eccl., t. 9, col. 
766-767. : 

(23) 3 Sent. d. 27, a 2, q. 1, sub. resp. et ad 6, t. 3, p. 604. Cf. Loxc- 
PRÉ, Dict. Spir., col. 1781-1783, ; 
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logie des dons de sagesse et de l'expérience mystique (24) l’incliné- 

rent de toute évidence /25) à marquer nettement que l'eucharistie 

est normalement cause sacramentelle d'expérience mystique (26). 
Signe d'amour par excellence (27), l’eucharistie exerce, en effet, 


(24) E. Gizson, La philosophie de S. Bonaventure, 2 éd., Paris, 1948, 
p. 378; LonGpPré, Dict. Spir., col. 1825-1835; SYMPHORIEN DE Mons, 
OFMCap., L'influence spirituelle de S. Bonaventure et l’Imitation de Jé- 
sus-Christ, Paris, 1923, p. 218-222. 

(25) Par contre saint Thomas ne parle pas explicitement de l’eucha- 
ristie et de l'expérience mystique selon l'exposé de A.-M. Pizzorni, OP, 
De necessitate medii eucharistiae secundum S. Thoman, dans Divus Tho- 
mas, 1949, t. 52, p. 3-40. notamment p. 45-22. De même les théologiens 
de l’école scotiste, Masrrius DE MeznurA, OFMConv., Disputationes theo- 
logicae in lib. IV. Duns Scoti, Venetiis 1698, d. 3..q. 17, a. 1-2, t. &, 
p. 190-194; M. Pancer, OFM, Theologiae scolasticae morali-polemicae 
lib. IV Sent. juxta verum sensum et mentem doct. subt. J. Scotti, Augs- 
bourg, 1732, lib. 4, d. 3, q. 5, t. 4, p. 157-161. Dans son remarquable 
traité le cardinal BRaNCaT:I DE LAUREA, OFMConv., Comm. in lib. IV Sent. 
mag. J. Scoti. Rome, 1653, d. 26, a. 1-3, p. 769-782, note seulement, a. 3, 
n° 77, p. 780 : « Ex eucharistiae perceptione anima in sanctitate et dulce- 
dine dilatatur ut melius experiuntur perfecti » ;ilne traite pas non plus 
de cette question dans son De oratione christiana ejusque speciebus, Ve- 
netiis, 1687. . 

(26) L’eucharistie cause l’union surnaturelle de l’âme avec Dieu par 
la grâce sanctifiante et l’amour. Cette union peut-être qualifiée de mys- 
tique, dans le sens large, parce qu’eile tend à Dieu et qu'elle est mysté- 
rieuse, cachée. Elle est le fondement de l’union plus étroite avec le 
Christ, qui est appelée, au sens strict, l’union mystique et où l’âme 
éprouve la présence du Christ. L’eucharistie produit donc l’union mysti- 
que, « parce qu’elle donne à l’âme un sentiment profond de la présence 
de Dieu. Il y a là plus qu’une idée, une connaissance, plus qu’une émo- 
tion ; c’est une impression immédiaie, un sentiment intime de posses- 
sion, plus évident que toute évidence ; c’est un contact très mystérieux 
et très réel de l’âme avec la réalité divine qui l’attire » (G. PaLnoriës, 
S. Bonaventure, Paris, 1913. coll. La pensée chrétienne, p. 226). Cf. A. 
STOLZz, Théologie de la mystique, Ghevetogne 1939, p. 49 ; J. Huzv, SJ, 
Mystiques paulinienne el johannique, Peris, 1946, coll. Les grands mys- 
tiques, p. 25-26. Cette perception Bonaventure l’appelle cognitio Dei ex- 
perimentalis, 3 Scant. d. 35, a. 1, q. 1 sub resp. et ad 5, t. 3, p. 774-775. 

(27) Cf. Serm 1 in dom.-4 Quadr., t. 9, p. 233 b-284 : « Licet magnum 
signum caritatis et benevolentiae fecerit Filius Dei in incarnatione dan- 
do se in fratrem humani generis naturam assumendo, majus in passione, 
dando se in pretium nostrae redemptionis poenam sustinendo, maximum 
tamen signum dilectionis fuit, cum proprium corpus tradidit homini in 
cibum refectionis ». Cf. 4 Sent, d.1S, Pal: a 2 CA D MS0, 
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une fonction définie dans l’organisme surnaturel. Deux vertus sont 
à la base de l'édifice spirituel, en tant qu’il relève de l'intelligence et 
de la puissahce affective de l’âme : la foi et la charité. La foi donne 
la vie surnaturelle au plus humble degré, la charité au plus 
élevé (28). Vu leur rôle, ces deux vertus ont particulièrement besoin 
d’être soutenues : d’où les sacrements de confirmation et d’eucha- 
ristie (29). La confirmation vient au secours de la foi et de l’intelli- 
gence (30). L’eucharistie, elle, est instituée pour corroborer la dilec- 
tion infuse et l’affection de la volonté, les deux principes prochains 
de l'expérience mystique (31). Bien plus, elle est assimilée à la cha- 
rité elle-même, précise saint Bonaventure ; unde assimilatur ipsi 
caritali, quae unit fini (32); sa fonction dans la vie intérieure est 
analogue à celle de l’amour surnaturel ; or la dilection infuse, expli- 
que le séraphique docteur, adhère au Bien suprême, exclusivement 
sous cette haute raison de bien (33) ; elle édifie au plus haut degré 
possible (34) ; elle perçoit Dieu lui-même par mode de toucher et 
d’embrassement et elle en jouit dans une fruition qui ne peut se dé- 


(28) 3 Sent. d. 27, a. 2, q. 1, ad 4, t. 3, p. 605. 

(29) 4 Sent. d. 4, dub. 2, t. 4, p. 176 : « Ali dicunt aliter et probabilius 
quod confirmatio est ad corroborationem fidei, sed eucharistia caritatis : 
et hoc patet quia hic est signum confessionis fidelis, ibi signum unionis. 
Et si quaeratur quare magis confirmantur hae duae virtutes quam aliae, 
dicendum quod quia in his duabus pendet fortitudo spiritualis aedificii, 
quantum ad intellectum et affectum, et quia in fide est prima elevatio, 
in caritate elevatio Samma, et utrobique difficultas ; et quia pronitas ad 
contrarium et ideo magis confirmantur ». 

(30) 4 Sent. d. 7, a 1, q. 1, ad 2,.t. 4: p. 164. 

(31) 4 Sent. d. 7, dub. 2, t. 4, p. 176 b ; d. 2, a. 1, q. 3, p. 53 à : « Se- 
cundum quod sacramenta sunt in adjutorium virtutum, accipitur numerus 
sic : quia in adjutorium fidei, sic est baptismus, qui est Janua sacramen- 
torum, sicut fides virtutum...; in ‘auxilium caritatis, eucharistia, quae unit 
et incorporat »; Breviloquium, p. 6, ©. 3, t. 5, p. 267 b. 

(32) 4 Sent. d. 8, p. 1, dub. 2, t. 4, p. 188 : « Reperitur ibi principaliter 
ratio gratiae tum per modum contentivi, tum per modum effectivi. Per 
modum contentivi : quia hoc est solum sacramentum quo ipsa gratia est 
contenta secundum veritatem, immo plenitudo gratiae : unde assimila- 
tur ipsi caritati quae unit fini et habet idem pro objecto et pro fine. Ra- 
tione effectivi, quia hic est carbo ignitus, caro scilicet Christi quae in- 
flammat et beatificat, non tantum gratificat sed et multipliciter adjuvat ». 

(33) 3 Sent. d. 27, a.1, q. 1, ad 5, t. 3, p. 593; 00 na lle SUD 
resp., t. 3, p. 806 b : « Caritas habet idem et sub eadem ratione pro ob- 
iecto et fine, quod non est reperire. in alia virtute ». 

(34) 3 Sent. d. 27, a. 9, q. 1, t. 3, p. 604: « Per caritatem efficitur 
homo maxime Deo conformis »; cf. d. 27, dub. 1, t. 3, p. 617a; d. 36, 


dub, 3, p. 809. 
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finir (45) ; elle le rend présent : per amorem habetur ipsius summe 
desiderabilis praesentia (36). Ainsi, au sentiment de saint Bona- 
venture, du fait que l’eucharistie agit à la manière de la charité et 
qu’elle a pour fin d’aflermir la puissance affective du cœur et les ha- 
bitudes infuses qui l’informent, en rendant plus intense la dilec- 
tion (37) et en l’enflammant (38), elle est apte, de soi et par son ins- 
titution même, à être considérée comme le grand sacrement de l’ex- 
périence chrétienne et mystique (39). | 


Parce que sous les espèces sacramentelles se trouvent le corps et 


le sang du Sauveur, l’eucharistie produit dans l’âme une délectation 
spirituelle que l’esprit est impuissant à exprimer. La contemplation 
du Christ cause d'ordinaire une joie totale au cœur (4o); c'est la 
bonne odeur du Christ-Jésus, à peine perçue ici-bas, qui soulève et 
attire les saints, lorsque la sagesse les introduit dans les hauteurs de 
l'intuition mystique (41). Mais si la simple vue et la considération du 


Verbe incarné font naître un tel sentiment de joie intérieure, combien 


(35) 3 Sent. d. 37, à. 2, q. 1, ad 6, t. 3, p. 604 : « Caritas inter virtutes 
theologicas est maxime unitiva et ideo actus ejus maxime facit homines 
deiformes ; et hinc est quod respectu objecti increati nobilior est modus 


apprehendendi per modum tactus et amplexus quam per modum visus et 


intuitus » ; cf. d. 27, a.1, q. 1, ad 3, t. 3, p. 592 : « Facit nos Deo adhae- 
rere et frui ». 


(36) De triplici via, c. 1, n° 16, t. 8, Di#1e 
(37) 4 Sent. d. 12, p. 2. à. 1, q. 3, t. 4, p. 293. 
(38) 4 Sent. d. 10, p. 1, a. 1, q. 1, ad 4, t. 4, p. 218 ; Sermo de corpore 


Christi, n° 6, t. 5, p. 555-556. 

(39) Au sentiment de S. Bonaventure, la charité, distincte de la grâce 
sanctifiante, n’en est jamais séparée, 3 Sent. d. 27, a. 1, q 3, ad 9, t. 8, 
p. 598 ; elle jaillit d'elle comme une propriété connaturelle, Brevwil., p. 5, 
c. 4,f.5, p. 256; cf. BarTHÉLEMI De BarBerus, OFMCap., Cursus theol. ad 
mentem S. B., Lyon, 1687, d. 17, q. 5, t. 2, p. 154-156 ; pour ce motif, ce qui 
se dit de la grâce se dit aussi de la charité, « ideo excellentia gratiae gra- 
tum facientis attribuitur caritati ». Or, Bonaventure rattache explicite- 
ment à la grâce toute la vie intérieure. « les trois actes hiérarchiques » : 
«est donum quod animam purgat, illuminatet perficit», Brevil., p. 5, 
c. 1, p. 252; il voit dans la possession du don incréé et de la grâce le 
mariage spirituel de l’âme et de Dieu, p. 253 a. Dans cette perspective, 
l’expérience mystique s’insère aisément et logiquement dans le cours de 
la vie spirituelle. Cf. LoNGPRÉ, Dict. Spir., col. 1777-1779. 


pe 90 a. 


(41) Serm. 2 in dom. 13 post. Pent., t. 9, p. 404 b-405 a; serm, 1 in. 


dom. 14 post Pent., p. 409 a, 
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(40) Serm 2? in dom. 1 adv.,t. 9, p. 29 a; serm. 1 in vig. Nativ., 
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plus le goût, qui est l’acte même du don de sagesse (42) et qui s’iden- 
tifie avec l’ébriété spirituelle : Quid mirum/! Ipse est in quem desi- 
derant angeli prospicere ! Si tantum delectat visus, quantum qus- 
tus ! (43). Saint Bonaventure ne cesse de le marquer avec insistance 
soit dans son Commentaire sur les Sentences (44), lorsqu'il traite 
de la manducation corporelle du corps du Christ (45), soit dans ses 
* sermons (46). Dans l’ordre de la grâce, quantum ad esse gratuitum, 
il ne saurait y avoir de réelle nutrition que par la conservation et le 
développement de la dévotion envers Dieu, de la charité envers le 
prochain et de l’allégresse en nous-même, delectatio intra seip- 
sum (47). C'est précisément ce qu’opère l’eucharistie, à titre d’obla- 
tion sacrificielle, de sacrement et de viatique. Le séraphique docteur 
le démontre avec art dans le Breviloquium (48). Cette thèse, le traité 
De corpore Christi la reprend et la développe amplement(49). L'eu- 
charistie est par éminence le sacrement de la délectation spirituelle, 
comme le symbolisent les deux grandes figures eucharistiques de 
l’Ancien Testament, le pain d’Aser et la graisse des holocaustes (50). 
C’est elle qui enlève de l’âme les suites funestes du péché originel 
et par suite fait disparaître tout ce qui peut affliger et est opposé à la 


(42) Serm. 1 in dom. in albis, p. 291 b : « Unde et sacra scriptura 
quandoque illam dulcedinem gustum appellat, quandoque ebrietatem 
vocat ». 

(43) Serm. 3 in coena Dom., p. 254 a. 

(44) CF. 4 Sent. d. 8, p. 1, dub. 2, t. 4, p. 188. 

(45) 4 Sent. d. 11, a 1, q. 2, t. 4, p. 257. 

(46) Serm. 2 in coena Dom., €t. 9, p. 251 ab; serm. 5 in coena D., 
p. 258 a: Serm. 1 in dom. 6 post Pent., p. 379 b; serm. 1 in Circ. Do- 
mini, p. 135 b. 

(47) Brevil., p. 6, c. 9,t. 5, p. 274 a : « Quoniam nutrimentum nos- 
trum quantum ad esse gratuitum attenditur in unoquoque fidelium per 
conservationem devotionis ad Deum, dilectionis ad proximum et delecta- 
tionis intra se ipsum ; et devotio ad Deum exercetur per sacrificii obla- 
tionem, dilectio ad proximum per unius sacramenti communionem et de- 
lectatio intra se ipsum per viatici refectionem ; hinc est quod principium 
nostrum reparativum, istud sacramentum eucharistiae dedit in sacrifi- 
cium oblationis et sacramentum communionis et viaticum refectionis ». 

(48) 1bidem, p. 274-275. , 

(49) Sermo de corpore Christi, n° 3, t. 5, p. 554 : « Corpus Christi da- 
tum est nobis ad conservandum in corde divinum fervorem; qui conser- 
vatur tripliciter : per delectationem intra semetipsum, per dilectionem 
ad proximum et per devotionem ad Deum. Delectatio autem intra seme- 
tipsum non habetur nisi per viaticum refectionis », 
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jouissance et à la fruition (51): Sa suavité dépasse celle du miel (52); 
elle attire, de par son odeur divine, à la béatitude finale (53). Toutes 
les délectations du monde ne sont rien en comparaison de celle que 
goûte et savoure l'âme pure dans la communion eucharistique (54). 
Le goût est entièrement rassasié (55) ; la plénitude de la satiété et de 
l’ébriété spirituelle est atteinte (56). De toute évidence, cette percep- 
tion de la suavité divine n’est pas autre que l’aete même du don de 
sagesse : la connaissance expérimentale du Christ. La théologie bo- 
naventurienne du don de sagesse permet de l’assurer sans hésita- 
tion (57), puisque selon le séraphique docteur il n’est pas de ma- 
nière plus haute d'atteindre Dieu que d'expérimenter sa douceur : 
oplimus modus cognoscendi Deum est per experimentum dulce- 
dinis (58). Ainsi l’eucharistie se révèle encore comme le grand sa- 
crement de l'expérience mystique (59). 
Sacrement de la joie et de la délectation spirituelle, par où le Sei- 
gneur entre dans l'habitacle du cœur (60), l'eucharistie produit en- 


(50) Ibidem, n° 4, t. 5, p. 555. 

(51) Ibidem : « Quia ergo pinguedo delectabiles reddit cibos, signifi- 
cat corpus Christi. quod magnam delectationem homini facit intra seme- 
tipsum, qui illud devote comedit. Et hoc figuratum est Gen. penultimo : 
Aser, panis pinguis ejus, et praebebit delicias regibus. Iste panis magnas 
delicias homini infundit, quia tollit omne quod affligit. Quatuor enim 
affligunt hominem in hac vita : impotentia, ignorantia, malitia et concu- 
piscentia ; et haec quatuor inflicta sunt homini propter originale pecca- 
tum... Contra haec quatuor... datur corpus Christi sub figura panis Aser ». 

(52) Ibidem, nv 17, p. 558. 

(53) Zbidem, n° 38, p. 565. 

(54) 1bidem, n° 9, 0. 554 ; cf. Serm. 5 in coena D., p. 258 a. 

(55) Serm. 1 in dom. 6 post Pent.. t. 9, p. 379 b. 

(56) Serm. 1 in dom. 9 post Pent., p. 388 b; cf. serm. de corpore 
Christi, n° 23, t. 5, p. 560; n° 17, p. 558, n9220,2pe 559 : no 28, p. 562a ; 


n° 41, p. 566. Cette dégustation fruitive rend l’homme US dans la it | 


spirituelle, ne 24, p. 560, " e fait mourir au monde, n° 25, p. 560. 

(57) 3 Sent. d. 35, a 1, q. 1,t. 8, p. 774 a : « Quarto modo dicitur sa- 
pientia magis proprie et sic nominat Cognitionem Dei experimentalem ; 
et hoc modo est unum de septem donis Spiritus sancti, cujus actus con- 
sistit in degustando divinam suavitatem ». 

(58) Zbidem, ad 5, p. 775. 

(59) S. Bonaventure écrit ailleurs : « Le pain du ciel l'emporte sur tout 
autre ; il réjouit l’esprit, delectat mentem, affirme la vertu et assure la 
vie spirituelle. Le premier de ces effets est en rapport avec la contem- 
plation, primum perlinet ad contemplationem, le second avec l’action, le 
dernier avec l’une et l’autre », Coll. in Joan. c. 6, coll. 29, ann. 27, t. 6, 
p. 569. 

(60) Serm. de corpore Christi, n° 95, t. 5, p. 561, 
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core, entre ses plus nobles effets (61), l’incorporation au Christ (62). 
C'est jusqu’à cette hauteur, en effet, que s'élève ce que saint Bona- 
venture appelle magnifiquement la capacilas nostra ad Chris- 
tum (63). En plein accord avec les théologiens scolastiques, il mar- 
que que tel est bien l'effet premier et direct de la communion eucha- 
ristique (64). Cette incorporation est œuvre essentielle d’amour (65); 
par elle celui qui communie est spirituellemsnt transformé dans le 
Christ (66); il n’y a plus de séparation, mais union et contact (67). 
Dès lors aussi, conclut saint Bonaventure, il y a sentiment de pré- 
sence, puisqu'il est essentiel à l’amour de rendre sensible l’objet 
aimé (68). L'amour devient extatique (69) ; après la communion, le 
fidèle est uni par la dilection à cet unique aliment et changé en lui, 
in eum convertilur ; alors il goûte combien le Seigneur est doux, 
el tune qustat, il expérimente, experilur, combien sa suavité dé- 
passe celle du miel; alors il comprend d’une manière sensible, 
comprehendit sensibuliter, quelle douceur est cachée dans le sacre- 
ment de l’autel (70). Ilest difficile de relever plus clairement les 
rapports secrets de l’incorporation eucharistique et de l’expérience 
mystique. 


(61) Zbidem, n° 4, p. 566. 

(62)MBnevtl Ap 6, C9 p, 2701: 

(63) Zbidem. 

(64) Brevil., p. 6, c. 9, p. 273 a; 275 a; cf. Serm. 1 in dom. 6 post 
Pen tn9 STE ESentad 9 a 1 qe, t4 Sp 0203-2044 4115-21; 
HAS prentsd 12 4p.0Pa:5S,rqd 20310204; 4-12; p'2 Pad: qu, 
ad 2, p. 290; Cormm. in Joan., c. 6, n° 20, t. 6, p. 334; Comm. in Luec., 
1C22/mA1: T7, D:04, 

(65) 4 Sent. d. 9, a. 1, q. 2,t. 4, p. 203 b : « Incorporatio attenditur 
dum recogitans caritatis amore ei quod cogitatur, Jungitur et sic incor- 
poratur, et dum incorporatur, reficitur et magis assimilatur ». 

(66) Ibidem, ad 3, p. 204. 

-(67) Serm. 1 in dom. 4 post Quadr.. t. 9, p. 233 b-234 x (reprendre le 
texte de la note 27 et poursuivre) : « Nam in aliis duobus modis est quae- 
dam separatio et divisio inter dantem et datum, sed isto modo est mira- 
bilis unio inter cibatum et cibum, ut dicit Augustinus. Et ratione istius 
unionis dicit Christus animae gustanti dulcedinem sacramenti eucharis- 
tiae et amoris : Pone me ut signaculum, caritatis et benevolentiae super 
cor tuum, quod est in medio hominis, propter unionem intimam cibi et 
cibantis et conversionem cibati ad cibum». , 

(68) 4 Sent. d. 10, p. t, à. 1, q. 1, ad 4, t. 4, p. 218 : « Ex hoc quod 
Christus est ibi corporaliter praesens... caritatis devotio inflammatur, 
quando sentit Dominum sibi praesentem in carne », 

(69, Brevil., p. 6, c. 9, t.5, p. 275 a : « Ut... in ipsum Christum per 
excessivum amorem ardentissime transferantur ». 

(70) Serm. 1 in dom 6 post Pent., t. 9, p. 379 b. 
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Ce que les grandes thèses eucharistiques du séraphique docteur, 
appuyées sur ses divers écrits, suggèrent, divers textes le proposent 
plus explicitement encore, 

Dans son Commentaire sur les Sentences, saint Bonaventure 
explique longuement que l’eucharistie est le mémorial vivant de la 
Passion du Christ. Il existe un triple mémorial du Calvaire : le pre- 
mier n’est pas autre que le récit des Evangiles ; il s’adresse à l'in- 
telligence ; il fait voir de loin. Le second est la prédication de la Pas- 
sion ; il s'adresse à l’oreille. Ce second mémorial fait voir de plus 
près que le précédent, mais il n’est vivant que partiellement. Le vé- 
ritable mémorial vivant, c’est le Saint-Sacrement. Il affecte, lui, le 
goût ; il fait saisir le Christ souffrant, non de loin, mais de près, 
concrètement, non quasi speculatione sed quadam experientia (71). 
Et cette expérience, conclut saint Bonaventure, se produit, à n’en 
pas douter, chaque fois que le sens spirituel de l’âme n’est pas 
occupé ailleurs, mais s'applique à l’eucharistie (72). L’ efficacité 
mystique du sacrement est en rapport avec les dispositions du 
cœur ; plus ces dernières sont excellentes, plus le Christ-Jésus com- 
munique les hautes grâces contenues dans l’Hostie sainte (73). 

Des conceptions analogues se retrouvent également dans les ser- 
mons de saint Bonaventure. Ainsi dans son premier sermon sur le 
9e dimanche après la Pentecôte (74), il retrouve partiellement la 
pensée des Pères grecs. Il y considère, en effet, la vie sacramentelle 
comme uneinitiation, une mystagogie à la vie intérieure, où la per- 
J'ectio, c'est-à-dire le troisième acte hiérarchique du De tfripliei 
via (75) ou la vie unitive, — est rattachée à l’eucharistie et par suite 
l'expérience mystique (76). Le texte est des plus formels. Cette cou- 


(74) 4 Sent. d. 19, p. 2. a. 1, t. 4, p. 290. 

(72) Ibidem : « Et. hoc baie dubio facit si quis sensum pabeé et illum 
convertit ad hoc sacramentum ». 

(73) Serm. de corpore Christi, n° 40, t. 5, p. 565: « Secundum quod 
quilibet Christo sub hoc sacramento occurrit. secundum hoc etian Chris- 
tus cum muneribus gratiae suae se ei exhibebit, utpote magnis magne, 
mediocribus mediocre ». La même idée est développée d’une manière 
cratoire dans le serm. 3 in coena Dom., t. 9, p. 253-255. L’eucharistie y 
est représentée comme une nourriture solide pour les hommes faits, 
dont le sens est exercé par l’habitude, Hebr, 5, 14. Ceux qui ont ce sens 
spirituel, affectualis affectio, perçoivent l'efficacité du mystère sacramen- 
tel, quantum ad affectum proprium et perceptibilem ; ils en goûtent Pin- 
définissable suavité, p. 254 a. Thème analogue dans serm. 5 in coena D., 
p. 258 a-259. 

(74) Opera, t. 9, p. 387-390. 

(75) N°1, t. 8, p. 

(76) Ibidem, t. 9, 


3. 
p. 388 b : « Vindicat et appropriat sibi dominium 
220 : ; 
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ception est constante chez S. Bonaventure : elle se rencontre dans 
son 4° sermon sur l’Annonciation de la Vierge (77), dans ses brè- 
ves Couférences sur l’évangile de saint Jean (78) et finalement 
dans son Commentaire sur saint Luc (79). Toutes les méditations 


Dominus in ecclesia, eo quod in éa habet exercere tres actus hierarchi- 
cos sibi soli tanquam efficienti convenientes et nulli alii. Unde sicut Deus 
Pater habet in superiori hierarchia angelorum purgare, illuminare et 
perficere, sic Filius, licet indivisa sint opera Tuinitatis, in inferiori hie- 
rarchia fidelium habet haec tria facere, licet aliter accipiatur « purgare » 
hic et ibi... Tertio Dominus appropriat sibi dominium in ecclesia quia 
locus sacramentalis refectionis perficientis et stabilientis fluxibilitatem 
appetitus.… Unde qui vult comedere panem vitae et potare vinum sa- 
pientiae, necesse habet venire ad sacramentum corporis et sanguinis 
Christi. Ibi enim sentiet quomodo sapientia secundum nomen suum sit et 
gustabit sensibiliter, quoniam ejus spiritus est super mel dulcis, cujus 
immensa magnitudo dulcedinis, quae in eo absconditur, appetitum ani- 
mae, qui est ad infinita, absorbet et quietat ». 

(77) Opera, t.9, p. 673-675, surtout 675 b. Pour saisir toute la portée 
de ces textes, il ne faut jamais oublier que la perfectio, la refectio et 
lebrietas spiritualis dont il est ici question, tout comme le gustus, sont 
les actes propres du don de sagesse, 3 Sent. d, 30, a. 1, q. 1,t. 3, p. 774b, 

(78) Coll. in Joan. 40, n° 9, t. 6, p. 585. 

(79) Com. in Luc., c. 14, n° 33-35, t. 7, p. 369. En commentant la pa- 
rabole des invités au festin, Luc 14, 15, S. Bonaventure distingue les six 
pains (senarius panum) qu’il faut goûter pour parvenir « au pain de la rè- 
fection éternelle ». « Primus panis est doloris poenitentia... secundus est 
panis laboris justitiae…. tertius est panis instructionis doctrinae... quar- 
tus est panis sacramenti eucharistiae.. quintus est panis consolationis 
internae…. sextus est panis contemplationis supernae ». Les deux pre- 
miers sont en rapport avec la voie purgative, le troisième avec la voie 
illuminative ; les trois derniers ne sont pas autre que l’eucharistie consi- 
dérée en elle-même et dans ses effets. Dans sa remarquable étude, L’in- 
ftuence spirituelle, p. 89, 196, SYMPHORIEN DE Mons considère l’eucha- 
ristie comme « l’achèvement de l’ilumination » ; il trouve dans ce texte 
deux voies distinctes, la « consolation divine » ou lc cinquième pain, 
p- 198-216, et la contemplation affective ou le sixième, p. 216-198. Il pa- 
rait impossible d'accepter cette interprétation. S. Bonaventure, en effet, 
applique constamment à l’eucharistie, surtout dans le De corpore Christi, 
les textes scripturaires cités ici : « Quintus est panis consolationis inter- 
nae, 1 Reg. 30 : Dederunt puero Aegyptio panem, quem cum comedisset, 
reversus est spiritus ejus et refocillatus est ; et Sap. 16 : Panem de coelo 
praestiti eis habentem. — Sextus est panis contemplationis supernae, de 
quo Gen. 49: Aser pinguis panis ejus et praebebit delicias regibus ; 
Prov. 9 : Venite et comedite panem meum et bibite vinum, quod miseui 
vobis ; Æccl. 15 : Cibabit illum pane vitae et intellectus et aqua sapientiae 
salutaris potabit illum ». —Le Comm. in Luc. corrobore donc pleinement 
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eucharistiques du saint convergent donc dans le même sens (80). 

Mais ce qui apporte définitivement toute lumière dans ce haut pro- 
blème, c'est le Sermo de corpore Christi (81). Prenant comme point 
de départ les six grandes figures eucharistiques de l’Ancien Testa- 
ment, fixées par la tradition (82), saint Bonaventure traite avec les 
transports d'un séraphin de |’ eucharistie en elle-même et des nobles 
effets qu’elle produit dans l'âme, à l’encontre des six grandes mi- 
sères qui affligent l'humanité (83), effets que les saints, telle sainte 
Claire, reçurent en abondance (84). Quel trésor céleste dans l’Hostie 
sainte! Le Christ entier s’y trouve (85); de même la sainte Trinité 
par mode de présence et d'assistance (86). Quels fruits ne produit-, 
elle pas dans les âmes qui la reçoivent dans les dispositions re- 
quises (87), avec de profonds sentiments de dévotion et de dilec- 
tion (88), en union tout actuelle avec la sainte Vierge (89)! Sous 
tous ces aspects et sous toutes ces représentations, la sainte eucha- 
ristie se révèle manifestement le grand sacrement de l'expérience 
mystique. Comme le symbolise d'abord la graisse des victimes qui 
attise la flamme de l’holocauste, l’ eucharistie produit le ravissement 
en Dieu et fait éclater l’esprit en jubilation (90). Si l’on considère 


la thèse que l’eucharistie est la voie sacramentelle de la vie mystique, de 
la contemplation. 

(80) C'est sans doute Nes que la perfectio ou la vie unitive est le 
fruit direct de l’eucharistie que ce sacrement convient aux parfaits, : 
4 Sent. d.8, p. 1, dub. 1, t. 4, p. 187, et élève à l’état spirituel, elevans 
ad statum rinalen. JMS RE fe 307 ; serm. de corpore Chrieti, 
n° 13, t. 5, p. 558. | 

(81) Opera, t. 5, p. 554 svv. 

(82) N° 2, sbidem._ 

(83) N° 4, ibidem, p. 555. 

(84) N° 40, ibidem, p. 565. 

(85) No 30-32, ibidem, p. 563 : « Quatuor enim thesauri sunt in Christo 
sub velamento sacramenti absconditi. In ipso enim est thesaurus omnis 
essentiae, omnis sàpientiae, omnis gratiae et omnis gloriae ». 

(86) N° 39, p. 564 : « Continet totam sanctissimam Trinitatem propter 
hoc etiam vas Trinitatis dicitur. Continet, dico, per praesentiam et assis- 
tentiam, non per circumscriptionem ». 

(87) Ne 7, p. 556! n° 8-19, p, 557; n° 18-24, p. 559 ; no 41-49, p. 565. 

(88) N° 7, p. 556 ; n° 12, p. 557. 

(89) N° 20, p. 559. Cf. KarTum, loco cit., p..175-176. è 

(90) N° 6, p. 555-556 : « Tertio datum est nobis corpus Christi in sa- 
crificium oblationis. ut conservet devotionem ad Deum ; et ideo bene si- : 
gaificatum est in pinguedine : quia sicut pinguedo igni superfusa suble- 
vat flammam in altum, sic divinissima eucharistia, a devoto corde sus- 
cepta, rapit ipsum per devotionem ad Deum. Et propter hoc dicitur in 
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l’eucharistie sous la figure du pain qui soutint le prophète dans son 
voyage vers le mont Horeb, son efficacité paraît plus grande en- 
core (91). « Elle fortifie l’action ; elle soulève jusqu’à la contempla- 
tion et dispose aux révélations divines ; elle embrase l'âme du mé- 
pris du monde et du désir des biens éternels ». Les montagnes de 
l'Horeb et du Sinaï symbolisent, en effet, constamment chez S. Bona- 
venture et les mystiques du moyen âge, la haute contemplation, qui 
fut le privilège du plus grand des contemplatifs de l’ancienne loi, 
Moïse (92). C’est donc à l'expérience mystique la plus privilégiée 
qu'est certainement ordonnée l’eucharistie (93). Dans ce transport 
où elle voit la beauté et l'infini de Dieu, l'âme ne souhaite plus, pré- 
cise le saint, que la sortie de ce monde et l'éternité (94). Il n’en est 
pas autrement si l’on considère l’eucharistie sous le troisième sym- 


psalmo : In nomine tuo levabo manus meas. Sicut adipe et pinguedine 
repleatur anima mea et labiis exultationis laudabit os meum. Sicut enim 
vas repletum adipe et pinguedine, non valens continere interius, redun- 
dat exterius, sic corpus Christi, cum animam repleverit pinguedine de- 
votionis, eructat exterius in labiis exultationis ». 

(91) N° 13, p. 557 : « Hoc enim sacramentum confortat ad actionem, 
sublevat ad contemplationem, disponit ad divinorum revelationem, ani- 
mat et accendit ad mundi contemptum, et ad caelestium aeternorumque 
bonorum desiderationem ». 

(92) N° 14, p. 558 : « Secundo sublevatur [anima] ad contemplatio- 


nem : unde dicitur hic quod pervenit ad montem Dei. Quid per montem 


significare possumus nisi mentis sublevationem? Ad hunc montem 
Moyses pervenerat, de quo legitur Ex. 3 : Moyses pascebat oves ;ibi nota- 
tur exercitium actionis. Postea minavit gregem ad interiora deserti, in 
quo designatur reductio omnium actionum et affectionum ad intima cor- 
dis. Et pervenit ad montem Dei, in qno notatur sublevatio mentis ad coe- 
lestia. Et ibi apparuit ei Dominus, quia ex tunc datur animae actus con- 


templationis. Apparuit ei autem in flamma ignis. Ignis habet calefacere 


et illuminare ad significandum quod quando anima pervenit ad gratiam 
contemplationis et intellectus haurit lumen cogitationis et affectus incen- 
ne dilectionis ».— Com. in Luc., ce. 9, n° 46, t. 7, p. 231 : Coll. in Hex., 
I, n° 32, t. 5, p. 384 ; II, n° 33-34, p. 345 ; IX, n° LH p. 374; Serm. 2 in 
7 3 adv., t. 9, p. 48 b. 

(93) N° 15, t. 5, p. 558. 

(94) N° 16, p. 558 : « Quarto animatur ad contemptum mundi et ad 
coelestem bonorum desiderationem. Et hoc est quod dicitur quod Elias 
aperuit vultum suum pallio et egressus stetit in ostio speluncae. Quando 
enim anima sublevatur ad videndam illius pulchritudinis immensitatem 
et virtutis divinae infinitatem, statim resiliit in propriam parvitatem et 
cooperit vultum suum per profundam humilitatem et egreditur de mundi 
cupiditate et stat in ostio speluncae, id est suspiraf ad aeternitatem ». 
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bole traditionnel : le miel que goûta Jonathas (95). Le corps du 
Christ purifie l'intuition du cœur, illumine l'esprit; qui s’approche 
de l’eucharistie avec ferveur et dévotion, progresse de jour en jour 
en lumières, ce qui dispose directement à la contemplalion (96). 
Mais ce qui est plus considérable, l’eucharistie, à la manière du 
miel, délecte le goût, delectat gustum (97) ; plus on ÿ accède digne- 
ment, plus la délectation enflamme le désir (98). Cette dégustation 
est essentiellement d'ordre expérimental et mystique : la théologie 
bonaventurienne du don de sagesse le démontre de toute évi- 
dence (99) et l’Zéinéraire de l'âme à Dieu le proclame formelle- 
ment (100). Elle verse au cœur lé désir des saints, celui d’un déta- 
chement universel afin de voir Dieu face à face (101). L'eucharistie, 


(95) I Reg. 4, 27-29. 

(96) N° 17, t. 5, p. 558 ; « Tertio praefiguravit nobis corpus suum re- 
verendissimum in figura mellis.. Per favum mellis significatur sacra- 
mentum dominici Corporis, et bene per mel significaiur, quia met delec- 
tat gustum et secundum medicos habet purificare visum. Ita Christus de- 
lectat affectum et illuminat intellectum ». N° 22, p. 560 : « Qui enim fre- 
quentat istud sacramentum cum fervore devotionis de die in diem pro- 
ficit in illuminatione mentis ». 

(97) N° 17, p. 558 : « Delectare habet affectum ». 

(985) N° 28. p. 560 : « Ibi incitatur concupiscibilis ad summum bonum 
quaerendum : qui enim digne accedit ad hoc sacramentum magis et ma- 
gis in intimis suis delectatur. Et hoc est quod dicitur de Jonatha : Gus- 
tans gustavi paululum mellis. Notabile est quod dicit : Gustans gustawi. 
Cum enim illa dulcedo gustatur, concupiscibilis magis ad gustandum 
incitatur et magis dilatatur ; ideo quia gustando gustat, ex gustu semper 
desiderium ampliat. Unde Bernardus : « Gustus spiritualis incitamentum 
est amoris et irritamentum desiderii »... Et bene subjungit : Paululum 
mellis, quia quantumeumque homini detur in hac vita degustatio ampla, 
tamen in comparatione illius plenitudinis supernae non est nisi paululum 
mellis ». 

(99) Cf. note 57 : 3 Sent. d. 35, a, 1;.q. 1; t. 3, p. 774 a: d::3, ads 
p. 779 : « Donum sapientiae consistit in gustu »; ad 1, p. 778 a. Voir 
L. VeuTHeY, OFMConv., S. Bonaventurae philosophia christiana, Romae, 
1943, p. 91-96. TE 

(109) C. 5, n9.8175;!p: 206. 

(101) N° 25, p. 560 : « Quemcumque dulcedo hujus saeramenti per- 
fundit, hunc mundo funditus exstinguit. Et hoc est desiderium sancto- 
rum : unde Job : Suspendium elegit anima mea et mortem ossa mea : 
haec enim hominis exterioris mortificatio est summa interioris vivifica- 
tio. Unde dixit Dominus Moysi : Non videbit me homo et vivet, quia, non 
nisi post istam mortificationem pervenitur ad Dei visionem ». Comparer 
avec Îtin. mentis, ec. 7, n° 6, t. 5, p. 313 b. 
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poursuit Bonaventure, est encore figurée par l'agneau pascal (102). 
À condition d’y apporter les dispositions intérieures que symboli- 
sent les prescriptions légales, jadis en honneur pour la manducation 
pascale, à savoir la chasteté, la pureté du cœur, le souvenir de la 
Passion et de la croix du Sauveur (103) et la soif de la vie éternelle, 
- celui qui mange le corps du Christ et boit son sang fait la Pâque 
mystique. [1 faut noter avec soin le texte suivant (104) : 


« Quarto debet habere in desiderio vitam aeternam ; et hoc est 
quod subjungitur : ef comedetis festinanter, ad significandum quod 
qui manducat hoc sacramentum debet festinare ad plenitudinis ejus 
cumulum. Per hujus enim dulcedinis gustum provocatur ad plenum 
gaudium ; et hoc est qnod additur : est enim phase, id est, transitus 
Domini. Unde iste Agnus datus est in figura filiis Israël in exitu de 
Aegypto, ad significandum quod qui devote accipit hoc sacramen- 
tum transit de hoc mundo ad Deum ». 


Comme l'a justemenf observé Bonelli (105), ce texte est parallèle 
à celui qui se lit à la fin de l’/{inéraire de l’âme à Dieu (106). 

Il ne saurait donc y avoir de doute : au sentiment de saint Bona- 
venture, l’eucharistie est voie normale d'union mystique jusqu’aux 
expériences les plus élevées. Il n’est pas besoin de rappeler longue- 
ment que selon lui il y a dans l’eucharistie une « ostension » de la 
Trinité aux esprits illuminés (107), que la sainte communion cause 
la liquéfaction du cœur (108), — ce qui est encore d'ordre mysti- 
que, — etqu’enfin dans l’Zfinéraire de l’âme (109), l’eucharistie 
apparaît au sommet du vaste système des signes et des vestiges qui 
permettent la spéculation ou la contuition de l'Etre suprême, pour 
fixer définitivement, après Kattum et Bonelli, la pensée du séraphi- 
que docteur. 


(102) N° 26, p. 651. 
(103) Cf. Itin. mentis, c. 7, n° 2, t. 5, p. 8312. 
(104) N° 28. p. 562. 

(105) Ed. citée, col. 973 note c. 

406) C7; n°6,1-5%p9313 ; cf. c. 4, n° 9; p. 298. 

(107) N° 39, p. 56». 

(108) N° 40, p. 505 b : « Qui vero accedit [ad hoc sacramentum] habens 
calorem solis, id est fervorem caritatis, meretur liquefieri, id est vehe- 
mentioris caritatis igne purgari; ad radium enim solis illud sacramen- 
tum liquefiebat, id est per affectum liquefacit animam, ut dicere possit 
illud Cantici : Anima mea liquefacta est ut dilectus locutus est ». Cf. Itin. 
mentis, ©. 7, n°2, t. 5, p. 312. 

(409) C. 2,°ne 11-12, p. 302 b-305. 
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PS 

Après saint Bonaventure la spiritualité franciscaine ne considère 
plus l’eucharistie dans ses rapports avec l'expérience mystique et 
l’union fruitive. Ubertin de Casale, qui s'inspire si largement du sé- 
raphique docteur (110), n’y songe pas lorsqu'il décrit les effets de la 
communion (111). De même la bienheureuse Angèle de Foligno dans 
ses pages extatiques sur le sacrement de l'autel (112). 

Au XIVe siècle, Raoul de Biberach, OFM, c. 1360, aborde, au 
contraire, directement le sujet. - 


De cet auteur, l’histoire franciscaine n’a retenu que le nom (113). 
Originaire de Biberach près d'Ulm, maître en théologie au témoi- 
gaage des divers manuscrits de ses opuscules (114), Raoul est Le véri- 
table auteur de deux écrits, édités maintes fois sous le nom de $S. Bo- 
naventure (115), le De septem donis Spiritus sancti et le De septem 
ilineribus aeternitatis. Selon Adolf Franz il aurait aussi probable- 
ment composé le traité De officio Cherubim, conservé dans le ms. 639 
. de l’Université de Leipzig (116). Le premier, Mariano de Florence, 
+ 1537, a expressément assigné à cet auteur le De septem itineribus 
aeternitatis (117), dont il sera ici question; et, depuis, Bonelli, 
Sbaralea et les éditeurs de Quaracchi ont démontré l'exactitude de 
cette attribution. Comme les bibliographes franciscains l'avaient 


(110) F,. Cazrazv, OFMCap., Etude sur Ubertin de Casale, Louvain, 
1911, d. 64-83, 

(111) Arbor vitae crucifitae, Venetiis, 1485, lib. 4, c. 5 : Jesus panis 
sacratus. 

(112) Le livre de l'expérience des vrais fidèles, trad. J. KErR£, Paris, 
1927, p. 225-231, 381-398. 

(113) Bonezzr, Prodromus ad opera omnia S.B., Bassano, 1767, col. 706 
(De septem itineribus), 693-695 (De septem donis) ; SBARALEA, Suppl. ad 
script, Romae, 1806, p. 157-158, 641-642 ; BoNAvENTURE, Opera, t. 5, 
p. 4059 ; t. 8, p. 101, n° 2 ; &. 10, p. 11, n° 2 ; p. 23, no 99. 

(114) Boxezrax, col. 434, 488. Il porte déjà ce titre dans le ms. le plus 
ancien du De septem donis écrit en 1379 et conservé à la bibliothèque de 
l’Université de Prague. Cf. Bonaventure, t. 5, p. 40. 

(115) Ces deux traités se trouvent dans l’édition sixtine reproduite par 
G. À PELTIER, S. Bonaventurae opera omnia, Paris. 1866. Le De septem 
ON se lit au t. 8, p. 583-652 et le De septem itineribus au t. 8, p. 302- 

(116) Des fr. Rudolfs Buch De officio Cherubim, dans Theol. Quart. 
1906, t. 88, p. 411-436. Sur cet article, voir M. Br, OFM, dans l’Arch. 
franc. hist., 1909, t. 2, p. 157. 

(117) Compendium chronicarum fratrum minorum, dans Arch. franc. 
UE t. 3, p. 299. Il insère le nom de Raoul de Biberach à la date 

e 1343. 
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déjà remarqué (118), et M. l'abbé Combes l’a établi à leur suite (1 19), 
le chancelier Gerson à connu et utilisé ce traité : il en ignore toute- 
fois l’auteur qu’il range parmi les écrivains modernes. 


Dans cet opuscule (1210), Raoul de Biberach décrit les voies qui 
conduisent « au séjour éternel dans le Christ » (121), c’est-à-dire à 
la contemplation béatifique du Verbe éternel dans et par l'humanité 
sainte. Cet itinéraire se compose de sept routes ascendantes (122). 
La plus élevée, qui précède et annonce la fruition de la vision béati- 
fique, est précisément « l'expérience savoureuse des choses éter- 
nelles » par la sainte eucharistie (123). 

L'expérience en général, déclare Raoul de Biberach, n’est pas au- 
tre que le sentiment de présence d’un objet. Elle n’est point œuvre 
de raisonnement ou de paroles ; elle implique contact et immédia- 
teté entre une faculté et son objet, que cette saisie soit active ou 
simplement passive et parfois l’une et l’autre ensemble (124), I] en 


(118) BonELL1, Prodromus..…., col. 230-231, 706. 

(119) Essai sur la critique de Ruysbroeck, p. 658-660, 823-824. 

(120) L'ouvrage est une marqueterie de citations (auctoritates); les 
énoncés ne sont pas développés spéculativement. L'auteur emprunte 
beaucoup aux commentaires dionysiens de Robert Grossetête et de Tho- 
mas de Verceil. Le répertoire qu’il a constitué de ce fait sera utilisé dans 
les controverses mystiques de l’époque par les « deux principaux adver- 
saires » de Gerson, Jean de Schoonhoven et Vincent d’Aggsbach; cf. 
Combes, Essai…., p. 663 note b. Il ne se rencontre aucune référence in- 
dubitable à Bonaventure ; peut-être cependant sa théorie des sens spiri- 
tuels est-elle inspirée par l’Jtinéraire, c. 4, n° 3,t. 5, p. 3846; cf. Lonc- 
PRÉ, Dict. Spir., col. 1832. 

(121) Prol. et dist. 1, éd. cit., t. 8, p. 393-394 : « Primo notandum est 
quid sit illud intrinsecum secretum et aeternale manerium in Christo. De 
quo sciendum, quod cum in Christo sit duplex natura, humana et divina 
divina autem sit omni creaturae maxime intrinseca, ut ait Augustinus 
et Hugo ; ideo intrinsecum illud in Christo est divina persona in hu- 
manitate ejus abscondita, ita quod Christi humanitas est via ad divini- 


É tatem ». 


(122) Prol. dist. 7, p. 402. 

(423) De sexto itinere, d. 1-7, t. 8, p. 464-473 : « Sextum iter aeterni- 
tatis per quod-spiritus noster venit ad intrinsecum secretum et aeternale 
manerium Domini Jesu, est aeternorum experimentalis praegustatio et 
notitia ». 

(124) Ibidem, d. 1, p. 464 b : « Experientia videtur esse objecti cujus- 
libet potentiae praesentialis actus ef notitia. Actus enim vitales attin- 
gunt sua objecta active vel passive, vel utroque modo secundum quos- 
dam, alias potentia non fieret in actu. Unde si omnes homines dicunt 
mihi hoc esse dulce, per hoc non habeo notitiam experimentalem de illo, 
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est ainsi dans l'expérience spirituelle : elle estle goût de la suavité 
même de Dieu qui affecte immédiatement les sens spirituels (125). 
L'esprit est, en eflet, doué de sens spirituels, comme le corps d'or- 
ganes extérieurs (126). Ces sens internes, il'est vrai, ont deux obsla- 
cles à surmonter avant de pouvoir s'exercer : les suites du péché 
originel d’abord, la négligence personnelle ensuite (127); mais Csi 
la morsure du serpent a rendu les sens spirituels languissants et dé- 
primés, entièrement fermés aux choses de Dieu, le Christ Jésus les 
rend aptes à atteindre Dieu par l’onction de sa grâce » ; l'exercice du 
recueillement favorise aussi leur activité intérieure (128). Ce sont les 
sens spirituels, notamment le goût, qui permettent l’expérience 
mystique (129). Le Christ-Jésus, en effet, s’est manifesté dans la 
création du monde, dans l’Incarnation, dans l’eucharistie. La con- 
templation de l'univers, même sous l'influence de la grâce, ne per- 
met point la connaissance expérimentale de Dieu (130). De même la 
foi au Verbe incarné (131). La grâce d'expérimenter le Christ est le 


etiam quantumcumque probent per rationes, sed opinionem vel fidem vel 
scientiam possem habere. Sed si gustus meus attingit gustabile vel 
attingitur ab illo, tunc habeo notitiam experimentalem illius. 

(195) Zbidem : « Similiter est de gustu interiori et aliis sensibus spiri- 
tualibus. Unde si ego lego vel audio ab aliquo quod dulcis sit Dominus, 
propter hoc non habeo notitiam experimentalem de hoc, nisi gustus sa- 
pientialis attingatur a dulcedine divina, ut dicat cum sponsa : Fructus 
ejus est dulcis qutturi meo ; ubi loquitur de gustu spirituali et experimen- 
tali ». Ici Raoul de Biberach marque que l’expérierce mystique est péss 
sive, attingatur a dulcedine. 

(126) Dist. 2, p. 465 ; d. 6, p. 468-469. 

(127) Dist. 3. p. 465. 

(128) Dist. 4, p. 466. 

(129) Dist. 5, p. 466-467 a. 

(130) Dist. 5, p. 467 a : « Notandum est quod Jesus, qui est sapientia 
Patris sapida, quia est in eo sapor omnis suavitatis et delectamenti, pri- 
mum exivit, ut dicit Hugo, per creaturam mundi et manifestavit se in ope- 
ribus suis et coepit videri visibiliter invisibilis per effectum suum visibi- 
lem. Et ille exitus sapientiae causabat in sensibus nostris exterioribus 
quamdam notitiam scientialem... Et licet illud lumen sapientiae causet 
saporem in sensibus. ut patet per psalmistam : Delectastime, Domine, in 
factura iua, tamen illa delectatio non fit semper ex gustu sapientiali, 
oleo gratiae condito, nec illa notitia est experimentalis, sed discursiva 
vel HT ». 

(4315 Ibidem : « Secundo, ut dicit Hugo ibidem, exivit sapientia Patris 
incarnata et facta est lumen in testa ut nos illuminaret et ad Patrem 
revocaret. Et ille exitus sapientiae sive manifestatio causabat in sensibus 
nostris interioribus quamdam notitiam aeternorum credibilem, superna- 
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don propre de l’eucharistie (132). Dans le Saint-Sacrement le Christ 
est en toute vérité la voie vers la Trinité : la voie tout indiquée à la 
sensibilité par les espèces sacramentelles qui la soutiennent et l’o- 
rientent vers les choses divines, la voie accessible à l’intellect par la 
foi parfaite qu’exige l’adhésion au mystère eucharistique, la voie 

ouverte à la volonté par l’amour ardent, puisqu'elle goûte et atteint 
le Christ tout entier, Christus integer, et qu'après la communion de- 
meure l’union parfaite au Christ mystique, Christus mysticus (133). 
Aïnsi se vérifie l’expérience spirituelle, ex sta manducatione oritur 
atlingentia spiritualis (134); bien plus, parce que le sacrement de 
l'autel est le pain supersubstantiel qui contient toute suavité et que 
le goût est le mode le plus élevé de saisir Dieu, — car il est l’acte 
propre du don de sagesse, comme Finsinue saint Bernard, — la con- 


turalem ; et ideo nobilior est praecedente, quia supernaturalia dona per- 
ficiunt animam, ut dicit Dionysius. Sed nec illa notitia est experimen- 
talis, quia experientia repugnat fidei, ut patet per Gregorium, tamen ex 
notitia et consolatio habetur ». 

(132) Ibidem : « Tertio, ut dicit Hugo, sapientia incarnata, quae per 
se invisibilia manifestat, voluit ostendere, quomodo ipsa animorum cibus 
et refectio est. Et ideo carnem assumptam nobis in edulium proposuit in 
sacramento ut per Cibum carnis ad gustum invitaret divinitatis. Haec 
ille. Egressa est ergo sapientia Patris et quasi jam panificata, ut dicat : 
Ego sum panis vitae... Igitur Jesus in sacramento est verus cibus et vere 
gustabilis, ut per gustum corporis ejus perveniatur ad gustum divinitatis 
ejus, quia ipse est via, secundum humanitatem ad ejus divinitatem. ut 
supra dictum est ». Cf. Prol. d. 1, p. 134. La thèse générale de Raoul de 
Biberach est traditionnelle; cf. Karrum, Die Eucharistielehre.…, p. 185 
note 4. À la suite de Hugues de Saint-Victor et d’Innocent II, Alexandre 
de Halès écrit aussi : : « Ad multa est utilis comestio sacramentalis : 
valet enim ad gustum spiritualem divinitatis et ad translationem de 
humanis ad divina », Sum. th., IV, q. 10, m. 8, à 3, s. 8, Venetiis, 1575, 
t. 4, fo 209 c. 

(133) Zbidem : « Summe necessarium est ad hoc ut ad gustum in- 
timae divinitotis pertingatur per corpus ejus in sacramento, quod sensus 
corporalis aliquo sensibili signo foveatur et determinetur et ut intellec- 
tus lumine supernaturali fidei confortetur et ut voluntas caritate inflam- 
metur et sic per spiritualem manducationem corporis Christi ad gustum 
absconditae divinitatis pertingatur. Sed ecce hic Jesus dicit : Ego sum 
ostium, per me, si quis introierit, salvabitur et pascua inveniet. Ego sum 
ostium sensui corporali per signa sensibilia monstratum. Ego sum ostium 
intellectui per fidem perfectam reseratum. Ego sum ostium voluntati per 
caritatém fervidam apertum, gustatum et habitatum ». Voir tout le déve- 
loppement p. 467 b-468 b. 

(134) 1bidem, p. 468 b. 
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naissance expérimentale de Dieu atteint son plus haut degré (135). 
Tous les sens spirituels sont affectés par la grâce eucharistique ; ils 
concourent tous à la perception du Christ, mais l’embrassement 
extatique et mystique s'obtient par le tact et le goût dans les flam- 
mes de l’amour et du don sapientiel (136). Du coup l'âme est dispo- 
sée à entendre l’appel divin que le Christ lui adresse par les mots 
du Cantique des cantiques, 2, 10 : Surge, propera, amica mea, etc 
et qui l'invite au ciel et à l’union béatifique, ad meam experimén- 
talem cohabitationem, ad experientiae tuae consummationem (137). 
La route vers l’'Horeb éternel est assurée : l'expérience mystique 
dont jouissent ordinairement les âmes aux sens spirituels exer- 
cés (138), dans la sainte communion, s'achève « dans l'expérience 
plénière de l’éternité » (139). 

La grande thèse de Raoul de Biberach, étroitement parallèle à la 
mystique eucharistique de saint Bonaventure, méritait de ne pas 


(135) De sexto itinere, d. 6, p. 468-469 a : « Sexto notandum est quali- 
ter quilibet sensus interior spiritualis aeterna experiatur... Iste panis 
sapientialis nobis in sacramento eucharistiae exhibitus, maximae attin- 
gentiae est. Attingit enim omnes sensus interiores in tantum ut in omni- 
bus manducantibus eum maneat et ipsi in eo ». 

(196) Ibidem, p. 469-478 : « Primo igitur Jesus, panis vitae, in sacra- 
mento manducatur, cum vere in se habeat delectamentum omnis suavitatis 
omuium sensuum spiritualium. Et cum ipse sit candor lucis aeternae et 
speculum sine macula, attingens sensum: visus interioris hominis jam 
aliqualiter exercitatum, ipsum excitat ad aeternorum recipiendam con- 
témplationem vel inspectionem » ; p. 470 a : « Secundo... attingens aures 
spirituales in sacramento excitat eas ad experiendum allocutionem de 
aeternis, quia quantum in se est, semper notificat aeterna et illuminat 
omnem hominem... Tertio, Jesus panis sacramentalis... olfactum inte- 
riorem spiritualem excitat et aperit ad experiendum aeternorum odo- 
rem » ; p. 470 b : « Quarto, Jesus, panis sacramentalis, cum sit summae 
attingentiae, ipse se dat in cibum et manet in cibato et cibatus in eo, ut 
dicitur in Joanne, et hoc in maxima caritate, ubi fit verissima attingen- 
gentia animae et Dei spiritualis » ; p. 474 a : « Tertius gradus, quo Deus 
attingitur est cum Deus per amorem tenetur et amplexatur et spiritua- 
liter manducatur. Hi autem actus et gradus sunt principaliter ipsius affec- 
tus et voluntatis. Unde Augustinus dicit quod voluntas habet unum pro- 
prium actum, qui est actus tenendi sive amplexandi et quasi possidendi ; 
quos actus non potest habere intellectus... Hunc tactum spiritualem ex- 
perta fuit, quae dixit : Laeva ejus sub capite meo » ; p. 471 b : « Quinto, 
Jesus est panis supersubstantialis… ideo attingens gustum interioris 
mentis, aperit eum ad aetérnorum dulcedinem gustandam ». 

(187) Dist. 7, p, 472. 4 

(138) De sexto itinere, d. 4, p. 466; d. 6, p. 471 b-472, 

(139) Dist. 7, p. 472-473, 
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tomber dans l'oubli. Le célèbre mystique, Henri Herp, OFM, 41460, 
l’a introduite dans sa synthèse (140). Sans l'indiquer, il transcrit 
presque littéralement Raoul de Biberach (141). 

Il n’est pas possible présentement de déterminer quel fut le 
rayonnement de la théologie eucharistique de Raoul de Biberach et 
d'Henri Herp sur les mystiques de l’ordre de saint François au XVe 
et au XVI: siècle. Il semble toutefois que Constantin de Barbançon, 
OFMCap., + 1634, — qui s’inspire profondément des théories mys- 

tiques de Herp, — en a conservé la tradition (142). 


Au XVIT° siècle, les principaux théologiens carmes, notamment 
Thomas de Jésus, + 1627, abordent directement la question de l’eu- 
charistie et de l’union mystique (143). Peut-être ont-ils été amenés 
à porter leur attention de ce côté par les idées eucharistiques du car- 
dinal F. Mendoza, si discutées alors dansla théologie espagnole (144). 
L'école franciscaine prit position à son tour avec André de la Guade- 
loupe, OFM, + 1668 (145). 


André de la Guadeloupe est un grand nom de l’ordre de saint 
Françoïs en Espagne au XVIIe siècle. Né le 3 juillet 1602 à la Puebla 
de Guadelupe (Estremadure), il entra en 1621 chez les frères mi- 
neurs de l’Observance dans la province des Anges, dont il fut l’his- 
torien. De 1629 à 1644, il enseigna la théologie dogmatique et mys- 
tique. Deux fois gardien à Séville, il exerça de même à deux reprises 
la charge de vicaire provincial. En 1658, il devint à Madrid commis- 
saire général des Indes occidentales et fut nommé confesseur des 
infantes, filles de Philippe IV : Marie-Thérèse, future reine de 
France, et Marguerite d'Autriche. De novembre 1659 au mois d'août 


(140) Sur Herp lire David ne Kok, OFM, Henrici Sedulii chronicon 
Werthense, dans Coll. franc., 1946-1947, t. 16-17, p. 83. note 149. 

(141) Theologia mystica, Romae, 1586, lib. 1, c. 37, p. 218-220. 

(142) Les secrets sentiers de l’amour divin, éd. des bénédictins de So- 
lesmes, Paris-Tournai, 1932, 2e p., ch. 13, p. 316. 

(143) De oratione, lib. 4, c. 28, Coloniae, 1684. Cf. JÉROME DE LA 
Mère pe Dieu, carme, La tradition mystique du Carmel, 1929, p. 78-81. 

(144) MEnpoza, + 1556, De naturali cum Christo unitate libri quinque, 
quos primum edidit prolegomenis criticisque animadversionibus locuple- 
tavit Antonius Piolanti, Romae, 1948, coll. Lateranense, anno 13, n° 1-4. 
Sur ce livre Palazzi dans l’Osservatore Romano, 11 mars 1949, p. 3 : « ûn 
inedito del” 500 sull Eucaristia ed il Corpo mistico ». 

(145) JEAN DE SaiNT-ANTOINE, OFM, Bibl. univ. franc., Matriti, 1732, 
t. 1, p. 64-65; T. ACEMEL, OFM, dans l’Arch. lbero-Amer., Madrid, 1916, 
t. 5, p. 297-299 ; surtout Finèce DE Ros, OFMCap., Bernardin de Laredo, 
Paris, 4948, coll. Bibl. de théol. et d’hist. de la spir., p. 16-24; Juan 
Lusnco, OFM, Vida del Rev. y venerable P. Fray Andrès de Guadelupe, 
Madrid, 1680. 
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1661, il dirige, à titre de vice-commissaire général, la branche cis- 
montaine de l'Ordre franciscain. Il s’éteignit à San-Francisco de Ma- 
drid le 5 septembre 1668 en grand renom de vertu. 


L'unique écrit mystique d'André de la Guadeloupe jusqu'ici im- 
primé a pour titre : Mystiea theologia supernaturalis infusa, ex 
sacra pagina, D. Dionisio Areopagita, D. Bonaventura aliisque 
SS. Patribus et doctoribus compacta, Madrid, 1664, 239 p. Le 
huitième et dernier traité est consacré à la « vie unitive surnaturelle, 
qui est le but et la fin de la vie contemplative » (147). Après avoir 
défini l'union spirituelle infuse (148), il traite de l’union frui- 
tive (149), qui est l’avant-goût de la béatitude et à laquelle préparent 
tous les états unitifs antérieurs, notamment la liquéfaction du 
cœur et l’ébriété spirituelle (150). 11 s’applique particulièrement à 
expliquer que l'union fruitive s’achève dans le mariage spirituel et 
qu’elle s'accompagne de douloureuses purifications et, souvent, de 
grandes tentations (151). Dans ces pages, il fait appel une fois à 
sainte Thérèse d’Avila (152) et souvent à saint Bonaventure. Malheu- 
reusement tous les textes qu'il attribue au docteur séraphique sont 
inauthentiques et appartiennent à David d'Augsbourg, à Guillaume 
de Lanicea, à Hugues de Balma et à Raoul de Biberach (153): 

C'est précisément à la fin de ce traité qu’André de la Guadeloupe 
aborde la question de l’eucharistie et de l'union mystique : de 


(146) D’après Jean de Saint-Antoine, il a laissé au couvent de Saint- 
Antoine de Séville les œuvres manuscrites suivantes : « Universa mys- 
tica theologia latine et scholastica methodo, asservatum vidi Hispali in 
archivio conventus S. Antonii. Item : Discursus morales de virtutibus in 
genere et de tribus theologicis et quatuor cardinalibus. Vidi, ibidem 
in folio ». | à 

(147) Mystica th., tr. octavus : De vita unitiva supernaturali, p.202-232, 

(148) C. 1, p. 204 b : Unio hujus viae supernaturalis infusa est actio 
vitalis partis affectivaé animae a Spiritu sancto procedens speciali mo- 
tione, qua mens unum fit cum Deo. Dicitur esse partis affectivae animae, 
quia ad voluntatem spectat, sicut contemplatio ad intellectum. Additur 
procedere a Spiritu sancto speciali motione in quo distinguitur ab unione 


.acquisita communi auxilio facta. Reliqua denotant intimam adhaesionem 


animae cum Deo. Hujuscemodi unio procedit effective ab habitu chari- 
tatis media speciali motione divina ». 

(149) C. 8, p. 217. * 

(150) C. 8, p. 220 ; c. 4-8, p. 210-217 a; c. 9, p. 220-292. 

(151) C. 10, p. 222-224. 

(152) C. 9, p. 222. 

(753) Sur lès apocryphes bonaventuriens dans la littérature espagnole 
voir À. Lopez, OFM, S. B. en la bibliografia espagñola, dans l’Arch. 
Ibero amer., 1921, t. 16, p. 342-399 ; Finèce DE Ros, loco cil., p. 286-287, 
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unione fruitiva experimentali animae eum Christo in eucharis- 
tia (154). Il ne traite que de la plus haute expérience mystique. À la 
suite des théologiens (155), il suppose que la sainte eucharistie pro- 
duit, de par son institution, la grâce sanctifiante, l’augmente et, par 
suite, cause l’union habituelle de l’âme et du Christ (156); mais ce 
n’est pas de cet état qu'il s’agit ici, mais d’une union actuelle et 
expérimentale. Le premier mode d'union est commun à tous les 
fidèles ; le second est le privilège d’un petit nombre d’âmes parvenues 
au sommet des voies intérieures et dont les purifications actives et 
passives ont consommé la vertu (157).Sous l'influence de Thomas de 
Jésus, carme, qu'il a certainement lu (158), il distingue avec fermeté 
contemplation acquise et contemplation infuse, ce que saint Bona- 
venture ignore sans aucun doute, et par suite restreint la grâce d’ex- 
périence mystique que le séraphique docteur et Raoul de Biberach 


(154) C. 12 , p. 226-232. 

(155) Cf. Simon DE BourG-EN-BRESSE, OFMCap., Saintes RE et 
conduite de l’âme à Dieu dans tows les degrés d’oraison, Paris, 1675, 
traité de l’eucharistie, p. 700-702 ; A. Hickey, OFM, Com. in 4 Sent. D. 
Scotr, d. 8, q. 3, n° 9-18, Opera, éd. Vivès, Paris, 1896, t. 17, p. 79-83 ; 
surtout M. pe LA TAILLE, SJ, Mysterium fidei, Paris, 1921, eluc. 4, s. 1, 
p. 476-482. — L'union eucharistique est conçue d’une manière très diffé- 
rente dans la théologie gréco-russe. La durée de la présence réelle n’est 
pas liée à la permanence des espèces eucharistiques : il existe entre le 
Christ et le communiant une véritable union. toute spirituelle mais phy- 
sique et réelle selon S. Jean Damascène, et les théologiens orthodoxes, 
cf. M. Jucre, AA, Theol. dom. christ. orient., Paris, 1930,:p. 3, a. 6, t. 3, 
p. 303-307 ; N. Capasiras, Explication de la divine liturgie, int. et trad. 
par S. SALAvILLE, AA, Paris, 1943- coll. Sources chrétiennes, p. 232-239. 

(156) C. 12, p. 226 b : « Supponimus de fide hoc sacramentum per se 
et propria institutione conferre gratiae augmentum, ut magis ac magis 
hominem eum Christo uniat. Sic docent scolastici omnes ». 


(197) 1bidem, p. 226 b : « Agimus ergo de alia unione actuali mystica: 
experimentali et fruitiva inter animam et Christum in eucharistia, quae 


communis non est sed paucorum : illorum nempe, qui fortiter ambulave- 
runt viam trium dierum scilicet purgativam, illuminativam et unitivam, 
qui jam perfecte purgati sunt purgatione activa virtutum in gradu heroico 
ac purgatione passiva ». À 

(158) 1bidem, p. 231; Fnèce DE Ros, op. cit., p. 280 note 2 : « Auteur 
de nombreux ouvrages spirituels, Thomas de Jésus passe pour l’un des 
premiers théoriciens de la contemplation acquise ». — BRANCATI DE 
Laurea distingue aussi entre contemplation acquise et contemplation 
infuse, De oratione divina, op. 3, c. 10-11, p. 141-154, et fait appel à 
Thomas de Jésus lorsqu'il traite de la ne infuse, op. 4, c. 5, 
p. 230. 
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considèrent comme l’effet normal et fréquent de la communion eu- 
charistique. L'union fruitive dont il est ici question est tout autre. 
Selon André de la Guadeloupe etle atteint l’âme et, — ce que S. Bona- 
venture et Raoul de Biberach n'affirment nulle part, — elle s'étend 
à la chair elle-même. Qu'il s'agisse du corps ou de l’âme, l'union 
qu'opère l'eucharistie consiste dans une expérience, un sentiment de 
présence, un contact, per. areanum secretum (159). André de la Gua- 
deloupe établit la première partie de sa thèse par voie d'autorité, en 
invoquant de préférence saint Bonaventure (160). En fait il repro- 
duit tout simplement Raoul de Biberach. Il lui emprunte aussi ses 
citations du pseudo-Denys et de Thomas de Verceil et les complète 
seulement par quelques textes de saint Laurent Justinien et surlout 
de Gerson (161). Pour faire nombre il renvoie aussi à Herp (162). Il 
achève sa démonstration par deux arguments d'ordre théologi- 
que (163). A cette thèse, qui peut se réclamer du séraphique docteur 


(199) Zbidem, p. 226 b-227 à : « Supponitur ideo sacramentum synaxim 
seu Communionem a patribus appellari quia peculiarem vim habeat 
uniendi, non tantum per affectum -et caritatem animas nostras cum 
Christo, — hoc enim omnia sacramenta habent, — sed etiam corpora 
nostra ; non tantum ea exhibeamus arma et instrumenta justitiae in sanc- 
tifcationem — hoc enim et aliis sacramentis convenit per quae g gratia ad 
munera obeunda nobis datur, — sed etiam ratione conjunctionis carnis 
Christi cum carne nostra. Atque adeo sermo noster est non solum de 
unione mystica experimentali fruitiva animae cum deitate Christi in hoc 
sacramento, sed etiam de unione experimentali carnis suscipientis cum 
carne Christi. — Est ergo foelicissima unio animae cum divinitate nihil 
aliud quam attingentia experimentalis fruitiva, non tam per visionem 


quam per amplexus dulcissimos, quibus anima ita ineffabiliter ac suavis- 


sime adstringit ut ipsa percipiat realem praesentiam, oscula et amplexus. 
castissime. Itaque proprie loquendo est vitalis sensus et gustus, non tan- 
tum per affectum sed per arcanum contactum. Ex parte vero divinitatis 
est illapsus ipsius cum intellectu in ratione summae lucis, cum voluntate 
in ratione summi boni, veluti superius diximus de uniore fruitiva. Unio 
autem Carnis recipientis cum carne Christi eodem modo est ex parte carnis 
nostrae experimentalis perceptio carnis Christi in hoc sacramento, ex 
parte vero carnis Christi est illapsus. Ita est amplexus dulcissimus et 
mutua ac reciproca unio experimentalis mystica, ». 

(160) JZbidem, p. 227 b : « Sanctus Bonaventura uberrime hanc unio-. 
nem docet et qua ratione Christus experimentali perceptione in hoc Sa- 
cramento a mentibus perfectorum attingatur ». 

(161) Zbidem, p. 227 b-298. 

(162) Zbidem, p. 298 b. 

(163) 1bidem : « Et quidem consonum videtur bonitati divinae com- 
municare se experimentaliter similibus viris perfectis in sacramento sa- 
cramentorum, in quo in finem dilexit nos : tum quia de se efficax est 
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et de Gerson, André de la Guadeloupe s'efforce d’annexer la théorie 
du cardinal Mendoza sur l « union naturelle » que produirait l’eu- 
charistie entre l'humanité du Christ et le fidèle (164), et cela, sem- 
ble-t-il, sous l'influence de Vasquez. Il cite, en effet, nominalement 
Mendoza (165) et Vasquez (166), lorsqu'il entreprend d’établir la 
deuxième partie de sa thèse, à savoir qu'il'existe, au delà de l’union 
morale produite par la grâce et l'amour, une union naturelle d’ordre 
expérimental, per contactum éxperimentalem (167), entre l’'Huma- 
nité du Christ et le fidèle dans sa chair même. A ce propos, il utilise 
et commente les textes classiques de saint Hilaire, de saint Jean 
Chrysostome et de saint Cyrille d'Alexandrie où est affirmée, dans le 
sens le plus réaliste, l’efficacité merveilleuse de l’eucharistie (168), 


ad excitandum animae devotionem et caritatis fervorem cum experimen- 
tali spiritus suavitate et dulcedine... Tum etiam quia secundum patres et 
doctores theologiae mysticae, ipse Deus in hac vita pluribus experimen- 
taliter se communicat tam ex parte intellectns quam ex parte voluntatis. 
Quid igitur mirum si hoc operetur honitas divina, ubi se communicat vi 
amoris in sacramento maximo amoris potentis ad illud ». 

(164) Zbidem : Loquendo de secunda unione opinamur aliquando dari 
in viris perfectis unionem mysticam experimentalem, ut explicatum est, 
inter carnem Christi et carnem suscipientis eucharistiam.. Pro ea sunt 
plures patres ». | 

(165) Zbidem, p. 229 b : « Et idem docuit cardinalis Mendoza episco- 
pus Büurgensis in mostra Hispania in concione ad populum habita. Postea 
contradicentibus multis theologis compulsus fuit librum componere ob 
defensionem suae propositionis affirmantis per hoc sacramentum non tan- 
tum consequi unionem caritatis et affectus cum Christo sed etiam' realem 
naturalemque unionem carnis suae cum carne Christi loculenterque 
sanctorum testimoniis confirmavit ». Sur l’upinion de Mendora, Palazzini 
écrit, art. cité : « L’espressione naturale à un po ardita e potrebbe pres- 
tarsi a false interpretazioni. Ma l’autore la defende mordicus e nello 
stesso tempo chiarisce i termini, in modo da togliere qualsiasi preoccu- 


- pazione allarmistica. Per lui naturale è tutto ciô che ha «esse natu- 


rale et specificum ac si eadem producerentur ab agente naturali » (éd. 
citée, p. 135). 

(166) Ibidem, p. 229 b : « Alios patres adducit Vazquez qui efficaciter 
refutat solutiones praedictis auctoritatibus ab aliquibus datas ». Palaz- 
zini : «€ Tra gli avversari [di Mendoza] si collacarono grandi nomi come 
il Suarez, accanto ad una pleiade di minori, come il Tanner, il Wiggers, 
il Fernandez et il del Prado. Ma non mancarono consensi entusiastici 
come quelli di Ludovico de Leon, Pietro Martinez, Didaco de Tapia et 
dello stesso Vazquez, che tuttavia finisce col darci una sua personale 
spiegazione dell’unione eucaristica col Cristo ». 

(967) Ibidem. ; 

(168) Ibidem, p. 229 a-230 b ; cf. SuAREz, In 8 p., d. 64, s. 3. n° 1, 


Paris, 1861, t. 21, p. 436-438. a 


? 
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mais où les grands scolastiques, tels Suarez (169) et Mastrius de Mel- 
dula (170) et les théologiens modernes ne voient qu'une union affec- 
tive et spirituelle, et qu'une dépendance permanente de la grâce sa- 
cramentelle par rapport à l'Humanité sainte, principe prochain de 
toute vie surnaturelle (171). Sans doute, d’après le grand mystique 
franciscain, cette union expérimentale d'ordre physique et corporel 
suppose l'union mystique qui s’opère dans l’âme, mais elle en diffère 
toutefois, puisqu'elle implique, en outre, entre le Christ et le fidèle 
un contact mystique réel, tout autre qu’un simple rapprochement 
local (172). Selon André de la Guadeloupe, cette expérience particu- 
lière n’est pas impossible, malgré le mode d’exister propre à l'Hu- 
manité du Christ sous les espèces eucharistiques. Après la résurrec- 
tion, les Apôtres n’ont-ils pas touché de la sorte le corps glorieux 
du divin Maître (173)? De plus, selon Duns Scot (174), l'œil humain, 
glorifié ou non, pourrait, de par la puissance absolue de Dieu, attein- 
dre de quelque manière le corps du Christ au Saint-Sacrement, Il 
n’y a donc pas d’impossibilité absolue à admettre cette union d’or- 


(169) Jbidem, s. 3, ne 2-6, p. 438-442. 

(170) Disputationes theologicae in 4 Sent. D. Scoti, 4415; q. LEA 
n° 401-402, t. 4, p. 192. L'opinion de Mendoza n’est pas Adufise non Le 
par Hicquey, Comm, d. 8, q. 3, n° 17, t. 17, p. 82-83. 

(171) Cf. M. pe La Taizre, eluc. 36, s. 2, p. 478-492. 

(172) Ibidem, p. 230 : « Verum est quod unio ista ortum et originem 
habet ex caritate fervida animae cum Christo, sed alfud est ab illa : Ex- 
plicatur sic : cum enim caritas ad hoc perveniat ut non tamtum conjun- 
gat nos Christo secundum locum, sicut etiam solet amor conjungere 
amantes ut sua praesentia mutuo perfruantur sed efficiat ipse Christus 
sub specie cibi et potus inter Carnem nostram sit ut eo spiritualiter 
alamur haec conjunctio non tantum habet rationem cujusdam propinqui- 
tatis inter corpora nostra et corpus Christi sed etiam rationem unionis 
contactus ». 

(173) Ibidem, p. 231 b. : 

(174) Ibidem, p. 231 a : « Dices primo hanc unionem cum carne Christi 
et nostra esse impossibilem explicatam per tactum quia omnis potentia 
activa quando .est corporea, requirit passum approximatum localiter, 
propter quod corpus Christi in isto sacramento nequit tangi a potentia 
corporea nec videri a potentia visiva corporea.. Dicimus hoc verum esse 
si causae relinquantur agere naturaliter, quia tunc omnia illa requirunt, 
non vero si divinitus et supernaturali modo elevantur. Unde doctor sub- 
tilis, quem sequuntur ejus discipuli, tenet corpus Christi praecise consi- 
deratum videri posse ab oculo corporeo sive glorioso sive non glorioso ». 
Sur le sentiment de Scot, cf. Hicquey, d. 10, q. 9, no 17-35, t. 17, p. 304- 
310 ; B. DuranD, OFM, Clypeus scoticue EN 3e éd. Venetiis 1769, 
De sacramentis, tr. 2, d. 4, q. 6, t. 5, p. 184-186; le scotiste PANGER 
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dre expérimental, per contactum verum et realem, selon que le pro- 
pose Mendoza (175). 

Telle est, rapidement évoquée, la théorie d'André de la Guade- 
. loupe. Elle ne peut se réclamer ni de saint Bonaventure, ni de Raoul 
de Biberach et, à n’en pas douter, elle constitue la partie caduque 
de sa théologie mystique. Il reste cependant que, plus heureux que 
Thomas de Jésus, il se refuse à admettre que l'union fruitive, pro- 
duite par l’eucharistie, si haute soit-elle, fasse disparaître la foi; la 
vie intérieure ici-bas se déroule jusqu'aux sommets dans l’ordre de 
la foi (176). ? 

Ainsi, il parait assuré que l’eucharistie est le grand sacrement 
de l'expérience mystique, au sentiment de l’école franciscaine (177). 
L'Itinéraire de l’âme à Dieu ne décrit pas toutes les routes extati- 
ques qui permettent de passer de ce monde au Père. À côté des six 
voies que symbolisent les six ailes du séraphin de l’Alverne, il en est 
une autre d'ordre sacramentel, qui conduit à la connaissance expéri- 
mentale du Christ : c'est l’eucharistie. Le Sermo de corpore Christi 
complète et achève dans le sens de la mystique primitive de l'Eglise 
l’Zlinéraire de l’âme à Dieu. 

Paris Ephrem LonGrré, OFM, 


expose nettement la thèse de l’école, op. cit., lib. 4, d. 2, q. 5, ass. 8, 
n° 59-63, t. 4, p. 118 : « Oculus corporeus naturaliter non pntest videre 
corpus Christi in eucharistia. Est communis contra nominales ». Ass. 4, 
n° 63, p. 119 : « Corpus Christi neque divinitus potest videri oculo cor- 
poreo, prout in eucharistia existit, replicative loquendo, sub modo indivi- 
sibili. Est Scoti ». Ass. 5, n° 64-79, p. 119-121 : « Corpus Christi adhuc 
supernaturaliter videri potest in eucharistia, ut a dicto modo praescendit, 
et quatenus habet esse extensum fundamentaliter et positionem de 
_genere quantitatis. Ista Mastrius, nec dissident Bosco et Frassen ». $S. Bo- 
naventure soutient la même doctrine au sentiment de BARTHÉLEMY DE 
Bargerus, op. cit., 4e p. De sacramentis, d. 3, q. 10, t. 2, p. 238-239. 

(175) 1bidem, p. 230 : « Istam vocamus experimentalem habitam per 
tactum, mysticam et realem » 

(176) Ibidem, p. 231 b-232 : « In tali unione tenet Thomas a Jesu satis 
doctus in theologia mystica, qui nervose illam defendit, evacuari fidem 
tune de hoc sacramento. Quod quidem non audemus dicere, quia quamvis 
magna sit contemplatio illa supremaque supra fidem et infra visionem 
beatam, de qua supra actum est, non tamen quis invenitur doctor mys- 
_ticus qui asserat tunc evacuari fidem Deo. Idem de unione fruitiva expe- 
rimentali dicunt omnes ». . 

(177) Il y aurait lieu d’ajouter aux auteurs cités BERNARDIN DE PaRis, 
OFMCap., La communion de Marie, Mère de Dieu, recevant le corps de 
son propre Füs en l’'Eucharistie, Paris, 1672, dont un exemplaire se 
trouve à la bibliothèque nationale de Paris, D. 25.814. 


LES NONASTÈRES BASILIENS DE CALABRE 
ET LA DÉCIME PONTIFICALE DE 1274-4280 


La perception de la décime « pro subsidio Terrae Sanctae », 
arrêtée par le 2° concile de Lyon et promulguée par Grégoire X, 
entraîna la Chambre apostolique à diviser la chrétienté en 26 collec- 
tories. Les limites des deux dernières correspondaient aux frontières 
du royaume angevin de Naples : la 25° dite « Collectoria regni Sici- 
liae » englobait avec la Campanie et les Abruzzes, les Pouilles et la 
Basilicate, tandis que la 26°, appelée « Collectoria Calabriae et Sici- 
liae », comprenait avec les diocèses de Sicile et de Malte, les trois 
métropoles calabraises et leurs suffragants (1). 


(1) Les Archives Vaticanes conservent, sur ces deux collectories, les 
documents suivants : A) Collectorie du royaume de Sicile : Collect. 218, 


f. 3. « Ratio » de Pierre Guerra, collecteur, évêque de Sorra, puis de. 


Rieti, 1281 (inédite) ; Collect. 217, f. 1-54 : Registre du même collecteur 
relatif aux années 1274-1280 (inédit). B) Collectorie de Calabre et Sicile : 
Collect. 213, f. 12”. « Ratio » générale de Marc d’Assise, collecteur, évèque 
de Cassano ali” Jonio, 3 février 1282 (inédit, le brouillon en figure dans 
Collect. 217, f. 118-1197); Cotlect. 217, f. 81-118 : Registre du dit collec- 
teur relatif aux années 1274-1280; seuls les folios concernant la Sicile ont 
été publiés par P. SELLA, Rationes decimarum Italiae. Sicilia [= Studi e 
testi, 142], Vatican, 1944. 

Au cours du présent article nous utilisons les Abréviations suivantes : 
ASCL — Archivio storico per la Calabriu e la Lucania, 1930, t. 1 svv. — 
[P.] Barirroz — l’abbaye de Rossano.Contribution à l’histoire de la Vati- 
cane, Paris, 1891; Barirroz, Ungedruckte — Ungedruckte Papst und 
Kaiser Urkunden aus basilianischen Archiven dans Rôümische Quartal- 
schrift, t. 2, 1888. —[C.-F.] Crispo — Compte-rendu de Vendola, Ratio- 
nes... dans ASCL, 1940, t. 10, p. 347-367. — [A.] De Lorenzo — Le 
quattro motte estinte presso Reggio di Calabria, Sienne, 1891. — fr. — 
fraction (division administrative italienne). — [A.] LuBin — Abbatiarum 
1taliae brevis notitia, Rome, 1693. — [G.| Mercari — Per la storia dei 
mss. greci di Genova... e di Patmo [— Studi e testi, 68], Vatican, 1935. 
— RSC — Rivista storica calabrese, 1893-1998. — [M.] Scapuro = /l mo- 
nachismo basiliano nella Sicilia medievale... [= Storia e letteratura, 18], 
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C'est à l’évêque de Cassano all’ Jonio, fr. Marc d’Assise (2), qu’il 
appartint de percevoir la nouvelle taxe sur le territoire siculo-cala- 
brais. Cette tâche toujours ardue et souvent ingrate devait lui réser- 
ver plus d’une difficulté. Pour la mener à bonne fin, Marc se choisit 
un certain nombre de sous-collecteurs (3) parmi les membres du 
clergé local. Ceux-ci étaient tenus, deux fois par an, de lui remettre 
un état détaillé des sommes qu'ils avaient levées. Aucun de ces 
livres, aucune de ces « rationes », pour utiliser le langage curial, 
n’est parvenu jusqu’à nous. Toutefois les Archives Vaticanes con- 
servent encore le registre que l’évêque de Cassano établit à l’expira- 
tion de son mandat pour être remis à la Chambre apostolique. Ces 
pages occupent les folios 81-118 du vol. 217 de la série Collectoriae. 
Les 23 diocèses de Calabre y sont énumérés (f° 98-118) sans aucun 
ordre apparent (4). Marc d'Assise a cependant eu soin de rédiger 


Rome, 1947. — Taccone-Garzuccr, Mileto — Monografia della città... di 
Mileto, Modène, 1882 ; TAccoNE-GaLLucar — Regesti dei romani pontefici 
per le chiese della Calabria, Rome, 1902. — [F.] TriINCHERA — Syllabus 
graccarum membranarum, Naples, 1865. — [A.] Vaccarr — La Grecia 
nell’ Italia meridionale [— Orientalia christiana, t. 3, fase. 3], Rome, 
1995. — [D.] Venpora — Rationes decimarum Italiae... Apuliu, Lucania 
Calabria [= Studi e testi, 84], Vatican, 1939. 

(2) Frère mineur, nommé évêque de Cassano en 1268 (Taccone- 
GazLucci, 164-165), Marc d'Assise fut choisi comme collecteur par Gré- 
voire X en septembre 1274 (lettre & Quanto extimamus », expédiée à des 
dates diverses suivant les collecteurs ; texte dans J. Guiraup, Les registres 
de Grégoire X..., Paris, 1892, 570) et confirmé dans sa charge par 
Jean XXI (Tacconx-Gazzuccr, 169-170), le 30 janvier 1277. Les instruc- 
tions qui lui furent remises en vue de la perception de la décime ont été 
publiées par Guiraun, 571; voir aussi J. Gay, Les registres de Nico- 
las III..., Paris, 1898, 194. 

(3) Au terme des instructions pontificales (GurrauD, 571), les collec- 
teurs généraux pouvaient se choisir deux sous-collecteurs par diocèse. 
Le Reg. Collect. 217 nous a conservé les noms de ceux qui furent dési- 
gnés par Marc d'Assise. Or l’on peut constater que le même personnage 
a exercé ses fonctions dans plusieurs diocèses. C'est ainsi que Guillaume 
de Capoue, chanoine de Reggio £alabria, perçut la décime en compagnie 
du chantre de Capoue, Marsupio, dans ce diocèse, tandis qu’il exerça sa 
charge dans les diocèses limitrophes de Bova et de Locri-Gerace en 
compagnie de Rao, chanoine de Bova (Gollect. 217, f. 98, 101-102). 

(4) Ce sont les diocèses de : Reggio Calabria, métropole (f. 98-100?) ; 
Oppido Mamertina (f. 101); Bova (f. 101”); Gerace (f. 1092); Squillace 
(ee 102’); Catanzaro (f. 103); Belcastro (f. 103’); Cotrone (f. 104) ; Izola 
(f. 105); San Leone (f. 105); Santa Severina, métropole (f. 105’); Cerenzia 
(f. 106); Strongoli (f. 106); Umbriatico (f. 106’); Rossano (f. 107- 
107’); Bisignano (f. 108); Cosenza, métropole (f. 108-109); Martirano 
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d’une manière uniforme le paragraphe qu’il a consacré à chaque 
église. Les somme versées par le clergé séculier y figurent tout 
d'abord, puis celles qui furent remises par les abbayes ou prieurés. 
C’est dans cette deuxième partie que l’on peut relever les noms d’un 
certain nombre de monastères italo-grecs. 

Ces textes, qui n’ont pas trouvé place dans le volume des Ratio- 
nes decimarum ltaliae consacré à l’Italie du Sud (5), sont, à ma 
connaissance, les plus anciens que les archives de la Chambre apos- 
tolique nous aient conservés sur les monastères basiliens. Ceux 
qu'utilisa autrefois Jules Gay (6) remontent à 1325-1328; celui 
qu’édita Mgr Pierre Batiffol (7) date des dernières années du 14e siè- 
cle ou du siècle suivant. 

Peut-on dès lors espérer rencontrer dans le registre de Marc 
d'Assise une liste complète des abbayes qui suivaient, à la fin du 
13° siècle, la règle basilienne? Certes non, car si plusieurs d’entre 
elles, telles que Santa Maria du Patir (Rossano) ou Santa Maria de 
Terreti (Reggio Calabria) possédaient des revenus considérables, 
nombreux furent-les monastères qui, en raison de leurs faibles res- 
sources, ne furent pas soumis à l’impôt décimal. Il est même assez 
étonnant de constater qu'aucune des maisons appartenant au diocèse 
de Locri-Gerace ne soit mentionnée dans les comptes de l’évêque de 
Cassano, alors que cinquante ans plus tard (1328) quinze d’entre 
elles auront à verser des sommes plus ou moins importantes au 
collecteur pontifical (8). 


. (f. 410); Nicastro (f. 110-111): Mileto (f. 111-113’); Tropea (f. 414-145"); 


San Marco Argentano (f. 116-116’); Cassano all Jonio (f. 117-117’). 

(6) VENDOLA, Rationes, passim. ; 

(6) J. Gay, Notes sur la conservation du rite grec... dans Byzanti- 
nische Zeitschrift, t. 4, 1895, 59-66. Les registres des collecteurs utilisés 
en partie seulement par Gay, ont été publiés fragmentairement par 
VENDOLA. 

(7) BarTirFoL, 117-118, texte réédité par VenpoLa, 2597-2693, sous le 
titre inexact de Decima dei sec. XI V-XV. Le dit document est une évalua- 
tion en vue d'un impôt à STONE et non un compte de sommes déjà 
perçues. 

(8) Ce sont les monastères de S. Domenica (VENDOLA, 3494), S. Fan- 
tino (3494), S. Giorgio de Careri (3483), S. Giovanni d’Alebra (3494), 
S. Giovanni Crisostomo (3477), S. Maria de Pugliano (3493), S. Maria de 
Ypopsis (3483), S. Michele de Plagia (8492), S. Nicodemo de Mammola 
(3491), S. Nicola de Butramo (3483), S. Nicola de Canalo (3478), S. Nicola 
de Prato (3484), S. Pantaleone (3477), S. Salvatore de Bianco (3481) et 
S. Venere (3492). 

Notons d’autre part que ce compte donné par Vendola comme étant 
la «ratio » d’une décime pour l’année 1398, appartient de fait à la décime 
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Du reste, si l’on compare les listes décimales de 1308-1310 ou 
celles de 1313-1319 avec la nôtre, on s'aperçoit qu’à l'exception du 
diocèsé de Nicastro les monastères qui versèrent leur redevance au 
Saint-Siège en 1274 1280 sont toujours moins nombreux que ceux 
qui furent soumis à payer la décime au début du siècle suivant (g). 
Comment expliquer ce fait? On sait seulement que Marc d'Assise ne 
déploya point tout le zèle qu'on pouvait désirer dans l’accomplisse- 
ment de ses fonctions de collecteur. On le lui reprochera vivement 
en curie au moment où il rendit ses comptes (10) et il se verra 
obligé de regagner (11) le sud de l’Italie afin de récupérer l'argent 
que dans un premier moment il n’avait su ou pu percevoir, 

Quoiqu'il en soit, la € ratio » de Marc d'Assise nous fournit des 
données diverses sur 41 monastères, dont les noms ont été parfois 
étrangement déformés (12) par le collecteur pontifical : un apparte- 
nait au diocèse de Bova; cinq à celui de Cassano all’ Jonio; un à 
celui de Catanzaro ; neuf à celui de Mileto; quatre à celui de Nicas- 


1313- 1319, imposée par le concile de Vienne. Sa perception ayant été 
assez D réathietes des collecteurs, nommés à cet effet, s’efforcèrent de 
1323 à 1328 de recueillir l’argent non versé. 

(9) C'est ainsi qu’un seul monastère figure, en 1274-1280, pour le diocèse 
de Bova, alors que cinq comparaissent en 1308-1310 (VENDoLA, 3499, 3521, 
35929 [2 an 3524). De même pour Catanzaro, les listes décimales 
de 1308-1310 nous livrent le nom de trois abbayes (2977, 2979, 2981) et 
celles de 1312-1319, de cinq d’entre elles (3086, 3091-3094) contre une en 
1274-1280. 

(10) Marc d’Assise rendit ses comptes au début de 1282 : sa « ratio » 
générale est du 2 février (Gollect. 217, f. 118”). Un membre de la Chambre 
apostolique a inscrit la note suivante à la fin de ce document : 

« In ratione predicti dom. episcopi Cassanen. est attendendum : 
Primo, quod ipse non exegit aliquam rationem ab aliquo collectore. I{em, 
quod posuit pluries collectores ubi non fuerint necessarii, sicut erat in 
loco ubi non solvebat nisi solus episcopus. Ztem, quod de pluribus monas- 
teriis, qui sunt in aliquibus episcopatibus, non ostendit quod aliquid sit 
exactum, et si est exactum, non assignat in ratione. Jtem, quod nescit 
assignare aliquid de residuis, et non compulit aliquos ad solvendum nisi 
in fine temporis, et tulit quandam excommunicationem generalem », 

(11) Voir la lettre de Martin IV du 5 avril 1282 (F. OLIvIER-MARTIN, 
Les registres de Martin 1V, Paris, 1901, 140). Une lettre semblable fut 
remise, le 9 avril suivant, au oetetr de l'Italie du Nord (tb1d., 142), 
dont les services ne semblent pas avoir été appréciés de la Chambre 
apostolique. 

(12) Sur les déformations que présentent les noms propres dans cer- 
tains registres de collecteur, voir les observations de T. Leccisorri (/1 
« Monasterium Terrae Maïioris », Montecassino, 1942, 22) à propos du 
monastère de San Pietro de Torre Maggiore dans les Pouilles. 
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tro ; quatorze à celui de Reggio Calabria ; deux à celui de Rossano; 
deux à celui de San Marco Argentano; un à celui de Squillace; deux, 
enfin, à celui de Tropea. 

Pour chacun d’entre eux, le collecteur pontifical a eu soin de 
noter les sommes perçues, car, deux ou trois cas mis à part, archi- 
mandrites ou abbés eürent à cœur, parfois avec un certain retard, de 
solder leur dette. De mêine Marc d'Assise mentionne les collecteurs 
qu'ilavait nommés pour recueillir la décime et, ce qui nous inté- 
resse fort, il signale, malheureusement trop rarement, les noms des 
supérieurs qui, à son époque, gouvernaient telle ou telle commu- 
nauté (13). C’est ainsi que fr. Symphus était à la tête de San Pietro 
d’Arena, dame Catherine était abbesse de San Costantino, monastère 
de moniales dont le souvenir était perdu. En 1274-1280, fr. Cyprien 
gouvernait San Nicola de Calamizzi, tandis que fr. Paul était abbé de 
San Martino de Mesa et fr. Blaise de Santa Maria de Gripo. Relevons 
de même qu’à l'époque de Marc d’Assise, les archimandrites de Sant’ 
Adriano et de Santa Maria du Patir, au diocèse de Rossano, répon- 
daient tous deux au nom d’ Ambroise. 

Au terme de cette brève note, je me dois de signaler date autres 
documents intéressant aussi l’histoire de nos monastères en 12:80. 
On sait comment, en attendant de pouvoir faire parvenir à la Cham- 
bre apostolique les sommes perçues, les collecteurs les déposaient 
auprès de l’évêque du diocèse ou de quelque église ou abbaye. Un 
contrat de dépôt était alors établi en bonne et due forme. Or, en 1280, 
Marc d'Assise et ses sous-collecteurs confièrent une partie de l’argent 
qui leur avait été versé à quatre monastères basiliens. Le texte des 
contrats, qui furent alors dressés, à été transcrit aux folios 55-66’ 
du registre Collectoriae 217. Ils concernent les abbayes de San Pan- 
crazio de Scilla, de Santa Maria de Terreti,. de San Nicola de Cala- 
mizzi et de San Giovanni de Castaneto. Leurs analyses forment 
notre appendice II. 

Nous avons de même publié en appendice ([) les fragments de la 


(13) En plus des renseignements d’ordre topographique, les listes 
décimales renferment une foule d'indications utiles pour l’histoire ecclé- 
siastique. J'ai montré comment les registres de Marc d’Assise et de 
Pierre Guerra permettent de compléter ou de réctifier la Hierarchia 
catholica du P. C. EuBEL pour une quinzaine de diocèses de l'Italie méri- 
dionale (M.-H. LAURENT, Contributo alla storia dei vescovi del regno di 
Sicilia dans Rivista della storia della Chiesa in Italia, t. 2, 1948, 371-381). 
Je signalerai de même que la partie du registre de Marc d’Assise relative 
à la Sicile (SELLA, Rationes, 386) livre, pour 1274-1280, le nom d’un abbé 
de San Salvatore de Bordonaro, qui a échappé aux recherches de S. E. le 
card. MERCATI, 176-177. 
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« ratio » de Marc d'Assise, concernant les monastères basiliens de 
Calabre, non pas dans l’ordre selon lequel ils figurent dans le 
registre de notre collecteur, mais en disposant alphabétiquement les 
différents diocèses. De même nous avons cru utile de compléter 
(appendice IIT) le travail édité par le R. P. Korolevskij (14), en dres- 
sant une liste des monastères basiliens calabrais dont le souvenir 
est parvenu jusqu’à nous. Pour chaque abbaye, nous avons fourni 
avec l'identification du lieu où elle s'élevait autrefois, de brèves notes 
bibliographiques. 


APPENDICE I 


Fragments du registre de Marc d'Assise, évêque de Cassano 
all’ Jonio et collecteur pontifical en Calabre et Sicile, relatifs aux 
monastères basiliens de Calabre (Archives Vaticanes, Collect. 217). 


Diocèse de Bova (f. 101’). — [1]. Abbas Sancte Marie de 
Traiecto (15), Boven.dyocesis, sue conscientie derelictus, solvit dom. 
Guillelmo de Capua et dom. Raoni (16) predicto pro sex annis : auri 
unc. vi. 

Diocèse de Ces o all’ Jonio (f. 117-117). — [2]. Abbas Sancte 
Marie de Lungro (17), dyocesis Cassanen., sue conscientie derelictus, 
solvit dom. episcopo Cassanen. pro omnibus sex annis : auri unc. iij. 

[3]. Abbas Sancti Basilii de Creterete (18), eiusdem dyocesis, sue 
conscientie derelictus, solvit domino episcopo Cassanen. pro omni- 
bus sex annis.: unc. i. 

[4]. Abbas Sancte Venere, dyocesis Cassanen., sue conscientie 
derelictus, solvit dom. episcopo Cassanen. pro omnibus sex annis : 
unc. i. 


(14) C. KoroLevskis, art. Basiliens Italo-Grecs... dans Dict. d’hist. et 
de géogr. ecclés., t. 6, 1932, 1195-1204. 

(15) S. Maria de Traiecto [ou de Tricco, de Tridetti], près de Branca- 
leone : Vendola, 3524, 3526 (en 1325 était abbé fr, Romanus) ; BATIFFo1, 
112 (qui situe ce monastère au diocèse de Locri-Gerace); P. Orsi, Le 
chiese basiliane di Calabria, Florence, 1929, 67-87. 

(16) Guillaume de Capoue, chanoine de Reggio, et Rao, chanoine a 
Bova. Ce dernier fut collecteur durant les deux premières années de la 


décime (Collect. 247, f. 98”). 
(17) S. Maria de Lungro, à Lungro : VenpoLa, 2371 ; Lupin, 145, 188 ; 


Taccone-GaLLUCCI, 341. 

(18) S. Basilio. Craterete, situé entre Castrovillari et San Basile : 
VenpoLa, 2304; CG. Pepe, Memorie storiche... di Castroviliari, Castrovil- 
lari, 1880, 184-185 ; B. CapeLzr, S. Basilio re e S. Basile dans 11 
monastero basiliano di S. M. Odigitria in San Basile, Grottaferrata, 1932. 
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[5]. Abbas Sancte Marie de Fontana (19), dyocesis Cassanen., sue 
conscientie derelictus, promisit solvere pro omnibus sex annis : ‘tar. 


xviij. 


[6]. Abbas monasterii Agete, dyocesis Cassanen. , Sue conscientie 
derelictus, accepit solvere pro omnibus sex annis : tar: auri xviij. 


Diocèse de Catanzaro (f.103).— [7]. Abbas monasterii Pesace (20), 
Catacen. dyocesis, sue conscientie derelictus, solvit dom. Fran- 
cisco (21) predicto pro tribus primis annis : unc.i. De aliis 
annis tribus non solvit. 

Diocèse de Mileto (f. 112-113). — [8]. Abbas monasterii Sancti 
Eunufrii (22), dyocesis Militen , sue conscientie derelictus, solvit 
dom. Cassanen. episcopo pro quatuor primis annis : auri unc. v, 
tar. x. Item solvit executoribus nostris pro duobus ultimis 
annis : auri unc. ii, tar. xx. 

{g]. Abbas monasterii Sancte Marie de Rubito (23), dyocesis 
Militen., sue consciéntie derelictus, solvit pro primo anno dom. 
Guillelmo de Capua: auri unc. i. Item pro secundo anno solvit 
dom. Cassanen. : unc. i. Item pro tercio anno solvit preshitero 
Guillelmo et notario Nicolao predictis (24) : unc. aurii. Pro 
tribus ultimis annis non solvit. 

[ro]. Domina Caterina, abbatissa monasterii Sancti Constan- 
tini (25), dyocesis Militen., sue conscientie derelicta, solvit dom. 
Sabe (26), collectori predicto, pro primo anno : auri tar. xxij, gr. x. 


(19) S. Maria de Fontana [ou delle Fonti], près de Trebisacce : VEN- 
. DOLA, 23802 (eu 1324 était abbé fr. Guillaume); TRINCHERA, 273. 

(20) S. Maria de Pesaca [ou de Pesica}, à Taverna : VENpoLA, 2977, 
3092 (en 1324 était abbé fr. Lucas); Bamrroz, 114-115; TaccoNE-Gar- 
LUCCOI, 341. 

(21) Francesco, chanoine de Squillace. 

(22) S. Onofrio del Chao, à Sant’ Onofrio : VENDOLA, 3983, 4941 (én 
1325 était abbé fr. Barlaam) ; Lumin, 99, 265 ; BarirroL, 182 (index). 

(23) S. Maria de Roveto [ou de Lovito, ou même de Vito], à identifier 
peut-être avec S Maria dicta de Paleariis, à Motta S. Angelo, près de 
Rosarno : VEnDoLa, 4243, 4102 (en 1325 était abbé fr. Bartholomaeus) : s 
LuBin, 348-349 ; Don 43, 109, 115, 116 ; Mercami, 105, note 1. 

(24) L'identité de ces deux personnages nous est fournie par un con- 
trat de dépôt de 1280, dont une copie figure dans Collect. 917, f. 56. L'un 
est Guillaume Fusco, originaire de Morano Calabro (prov. de Cosenza), 
l’autre, maître Nicolas de Castrovillari (prov. de Cosenza). 

(25) Monastère de moniales sur lequel j je ne puis fournir aucune indi- 
cation, mais que je crois distinct de S. Costantino de Panaia (fr. de Spi- 
linga), mentionné dans divers documents pontificaux : Taccone- GALLUCCI, 
224-228, 237-239 ; V. CapiaLBi, Memorie per servire alla storia della chiesa 
tropeana..,, Naples, 1852, append., 83, doc. 17. 

(26) Très probablement Saba Malaspina, auteur d’une Rerum sicula- 
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… Item solvit dom. Guillelmo de Capua pro secundo anno : tar. 
xl}, gr. xvj. Item solvit executoribus’nostris, videlicet pres- 
bitero Guillelmo et notario Nicolao pro quattuor ultimis annis : auri 
unc. j. GE 


[11]. Frater Simphus, abbas monasterii Sancti Petri de Yspano 
petra (27), dyocesis Militen., sue conscientie derelictus, solvit dom. 
Sabe, collectori predicto, pro primo anno : auri tar xxxvij. 

[tem solvit dom. Guillelmo pro secundo, tertio et quarto anno : unc. 
1181. XV. Item solvit dom. episcopo Cassanen. pro duobus 
ultimis annis : tar. xviij. 


[12]. Abbas monasterii Sancie Marie de Palagato (28), dyocesis 
Militen., sue conscientie derelictus, solvit dom. Sabe et dom. 


Andree (29), socio suo, pro primo anno : auri tar. xiiij. Item 
solvit dom. Guillelmo de Capua pro secundo, tertio anno : auri tar. 
xxiij. [tem solvit presbitero Guillelmo et notario Nicolao pro 


tribus ultimis annis : auri tar. xxij, gr. x. 


113]. Abbas monasterii Sancti Helye de Capasino (30), dyocesis 
Militen., sue conscientie derelictus, solvit dom. Sabe et socio suo : 
pro primo anno : auritar. xx. Item solvit dom. Guillelmo de 
Capua predicto pro secundo, tertio et quarto anno : auri unc. i, tar. 
viii] Item solvit presbitero Guïllelmo et predicto notario 
Nicolao pro duobus ultimis annis : auri tar. xxx 


[14]. Frater lohachim, abbas Sancti lohannis Theologii (31), 
Militen. dyocesis, sue conscientie derelictus, solvit dom. Andree, 
archidiacono Militen., pro primo anno : auri tar. xiiij, gr. viij. 


rum historia (U. BALzanr, Le cronache italiane del medio evo, Milan, 1909, 
234-236), qui, doyen de Mileto, en devint évêque le 12 juillet 1286 (Lau- 
RENT, Contributo, 376). 

(27) S. Pietro d’Arena (ou Spina, Spano, Spanopetri, S. Pietro et. 
S. Paolo de Spanopetri, Ss. Apostoli), près d’Arena : VENDOLA, 4001, 
. 4155 ; G. Cozza Luzzi, Documento greco per Spanopetra dans RSC, t. 11, 
1903, 187-194; V. Carrazmi, Memorie delle tipografie calabresi, Tivoli, 
4941, 97-98: Mercari, 59, 110-111, 203, 212; N. CROSTAROSA-SCIPIONI, 
Raccolta di documenti riguardanti... S. Pietro d’Arena dans ASCL, t. 4, 
1934, 217-237. 

(28) S. Maria de Palagato, près de Laureana di Borrelle : VENDOLA, 
4063 ; Taccone-GaLLucci, 224-298, 237-239. 

(29) André, archidiacre de Mileto. 

(30) S. Elia [ou S. Elia et S. Nicodemo] de Coppasino [ou de Calatio, 
de Galatro], situé au nord de Giffone, sur les monts qui dominent la 
haute vallée du Metramo : VENDOLA, 3898, 4055 ; BarTirroL, 408, 115. 

(31) S. Giovanni il Teologo : VENDOLA, 4281 (en 1325 était abbé fr. 
Joachim). Je ne puis fournir aucune donnée sur ce monastère. Il est cer- 
tainement distinct de S: Giovanni de Lauro, près de Seminara dont 
était abbé, en 1395, fr. Adrianus (VENDOLA, 4298). 
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Item solvit dom. Guillelmo de Capua pro quinque ultimis annis :. 

auri unc, j, tar. x. 
[15]. Abbas monasierii Sancti Bartholomei de Sulano (32), dyo- 

cesis Militen., sue conscientie derelictus, solvit dom. Andree predicto 


pro primo anno : auri unc. j, tar. xiij, gr. xij. Item solvit 
dom. Cassanen. pro secundo, tertio et quarto anno : auri unc. üij, 
tar. vij, gr: x. Item solvit executoribus nostris pro duobus 


ultimis annis : auri unc. ij. 

[16]. Frater Nicolaus, abbas monasterii Balnearie (33), dyocesis 

Militen., sue conscientie derelictus, solvit dom. Andree predicto, de 
solutione primi primi (sic) anni : auri unc. iij, tar. v, gr. x. 
Item solvit dom. Cassanen. de solutione primi anni : unc. auri j, 
tarxx: Item solvit fratri loanni quondam abbati Florensis 
predicto pro secundo et tertio anno : unc. x. Item solvit eidem 
fratri Iloanni de pecunia decimarum : unc. auri vij. Item solvit 
collectoribus nostris, videlicet presbitero Guillelmo et notario Nico- 
130 : unc. xiiij, tar. xvj et medium. 


Diocèse de Nicastro (f. 110-111). — [17]. Abbas Flayani (34), 
dyocesis Neocastren., nec comparuit nec aliquid solvit. 


[18]. Abbas Sancti Angeli (35), eiusdem dyocesis, nec comparuit 
nec aliquid solvit. | 


[19]. Abbas Sancti Nicolai de Laconia (36), sue conscientie dere- 
lictus, solvit dom. Andree, Militen. archidiacono et collectori, pro 
primo anno : unc. ij, tar. xj, gr. j. Item solvit magistro lacobo, 
olim thesaurario Néocastren., pro secundo anno : auri unc. j, tar. xv. 

Item solvit dom. Francisco predicto pro tertio et qüarto anno: 
unc. j, tar. xxviij, gr. viij. Item solvit presbitero Guillelmo et 
notario Nicolao pro duobus ultimis annis : auri unc. j, tar. j, gr. ij. 


[20]. Abbas monasterii Sancte Marie de Carriolo (37), eiusdem 
dyocesis, sue conscientie derelictus, solvit dom. Andree predicto pro 
primo anno : tar. auri xxviij, gr. XV). Item solvit dom. Iacobo, 
thesaurario predicto, pro secundo anno : tar. xv. Item solvit 


(32) S. Bartolomeo de Trigona [ou del Bosco, de Semeria, de Sino- 
poli, de Sulano], près de Sinopoli : VENDOLA, 3836, 4234 (en 139%5 était 


abbé fr. Romanus); BarTirroL, 181 (index) ; Mercari, 110, 114 et G.S. 
Sul Tipico del monastero di S. Bart. di Tr. dans ASCL, t. 8, 1938, 197-292. 

(33) S. Maria [ou Ss. Apostoli], à Bagnara : VENDoLa, 3709, 4235 (en 
1395 était abbé fr. Nicolaus) ; TacconE-GazLuccr, Mileto, 126. 

(34) S. Nicola de Fraggiano [ou de Flarano], au sud de Nicastro, non 
loin du torrent Sant’ Ippolito : VENDOLA, 4481, 4506. 

(35) S. Angelo de Cortale [ou de Maida, de Tiriolo], près de Cortale : 
VENDOLA, 4504; BaATiFroL, 114. 

(36) S. Nicola d’Acconia [ou de Lacconia], à Acconia (fr. de Curinga) : 
VENDOLA, 4502. ; 

(37) S. Maria de Tiriolo, à Tiriolo : VENDoLA, 4488, 4505. 
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dom. Francisco pro tertio‘anno : tar. xv. Item solvit presbitero 
Guillelmo et notario Nicolao pro tribus ultimis anni : auri tar. xv. 


Archidiocèse de Reggio Calabria (f. 99-100 v). — [21]. Abbas 
Sancti Philippi de Cripto (38), dyocesis Regine, sue conscientia 
derelictus, solvit dom. Malgerio, collectori, pro primo anno: unc. j, 
lar. xv. Item solvit dom. Gentili, pro tempore collectori, pro 
secundo anno : tar. xvij, gr. iiij. Item solvit dom. Guillelmo 
de Capua predicto pro quatuor ultimis annis : auri unc. iiij, tar. 
ilij, gr. viij. 

[22]. Abbas Sancti Angeli de Tucio (39), Regine dyocesis, sue 
conscientie derelictus, solvit dom. Malgerio pro primo : unc. auri j. 

Item solvit dom. Guillelmo predicto pro secundo, tertio, 
quarto et quinto anno : auri unc. iij, tar. xx. Item predictus 
solvit comissariis nostris pro sexto anno : unc. j. 


[23]. Abbatissa monasterii Sanctorum Quadraginta (4o), Regine 
dyocesis, sue conscientie derelictus (sic), solvit dom. Guillelmo de 
Capua predicto pro omnibus sex annis : unc. j, tar. xv. : 


[24]. Abbas Sancte Dominice de Galico (41), Regine dyocesis, 
sue conscientie derelictus, solvit dom. Guillelmo pro secundo et 
tertio anno : uncC. j, tar. x. Item solvit exequutoribus nostris 
pro duobus annis et dimidio : unc. j, tar. xxj, gr. vi). De primo 
anno et dimidio non solvit. 


[25]. Abbas monasterii Sancti Ilohannis Theologii (42), Regine 
dyocesis, sue conscientie derelictus, solvit dom. Guillelmo predicto 


pro primo anno : tar. xx Item solvit dom. Malgerio et dom. Gen- 
tili predictis pro tribus annis, videlicet pro secundo, tertio et 
quarto : unc. j, tar. xXvj. Item solvit etiam predicto dom. 


Guillelmo pro duobus ultimis annis : auri unc. j, tar. xiiij. 


[26]. Frater Paulus, abbas Sancti Martini de Messa (43), Regine 
dyocesis, sue conscientie derelictus, solvit dom. Guillelmo predicto 


se. 


pro quatuor primis annis : unc. auriiiij. Item solvit exequu- 


(38) S. Filippo d’Argira [ou de Cripto, de Mirrisii], près de Pellaro 
(fr. de Reggio) : VENDoLA, 3708 ; De LOoRENZO, 29-31 ; BarTiFrFoL, 112. — 
Malgerio, qui fut chargé de recueillir la décime, était chantre de Reggio 
et fut collécteur pendant quatre années consécutives (Collect. 217, f. 98’). 

(39) S. Angelo de Valle Tuccio, hameau situé au nord de Regaladi : 
VEnpoLa, 3760 ; MErRCATI, 164. | 

(40) Ss. Quaranta, à Reggio : VENDOLA, 3702 ; BaTIFFOL, 111, 115. 

(41) S. Domenica, à Gallico (fr. de Reggio) : BarTiFror, 111, 115. 

(42) S. Giovanni il Teologo, dit aussi S. Giovanni de Motta, non loin 
de Motta San Giovanni : VENDOLA, 3714; Barirro, 86, 93 note 4, 112; 
Vaccari, 314 note 36. 

(43) S. Martino de Mesa, près de Villa Mesa (fr. de Calanna) : VEN- 
poLA, 3711 ; LuBiN, 208; BaTiFroz, 111. 


247 


344 M.-H. LAURENT | | 11 


[27]. Frater Ciprianus, abbas Sancti Nicolai de Calaminco (44), 
Regine dyocesis, sue conscientie derelictus, solvit dom. Guillelmo 
predicto, pro primo anno : auri unc. j. Item solvit predicto 
dom. Guillelmo pro secundo, tertio anno : unc. iiij. Item sol- 
vit exequutoribus nostris pro quarto et quinto et sexto anno et pro 
residuo primi : auri unc. vi]. 

[28]. Abbas monasterii Sancti Salvatoris de Calomino‘(45), Regine 
dyocesis, sue conscientie derelictus, solvit dom. Malgerio predicto, 
pro primo anno : auri unc. j. Item solvit supradicto dom. 
Guillelmo pro quinque annis ultimis : unc. v. 


[29]. Abbas Sancte Marie Trapezamatis (46), Regine dyocesis, sue 
conscientie derelictus, solvit dom. Guillelmo predicto pro quinque 
primis annis : unc. iij, tar. XV, gr. v. Item solvit exequuto- 
ribus nostris pro ultimo anno : tar. xXV, gr. xv. 


[30]. Archimandrita monasterii Terreti (47), Regine dyocesis, sue 
conscientie derelictus, solvit dom. Malgerio pro primo anno : unc. 
auri iii}. [tem solvit eidem de solutione secundi anni : unc. j. 

Item solvit dom. episcopo Cassanen. de solutione secundi 
anni : unc. ij. Item solvit dom. Guillelmo predicto pro tertio, 
quarto et quinto anno : auri unc. xij. Item solvit eidem dom. 
Guillelmo de solutione secundi anni : auri tar. xxviij, gr. v. Item 
solvit exequutoribus nostris pro ultimo anno : unc. iii, etde 
residuo primi anni : tar.j, gr. xv. 


[31]. Abbas Sancti lohannis de Castanieto (48), Regine dyocesis, 
sue conscientie derelictus, solvit dom. episcopo Cassanen. pro primo . 
et secundo anno : auri unc. ij. Item solvit dom. Guillelmo 
predicto pro tertio, quarto anno : unc. ij. Item solvit eidem 
dom. Guillelmo de solutione quinti anni : tar. vij, gr. x. Item 
solvit exequutoribus nostris pro sexto anno : unc. j. et pro 
 residuo quinti : tar. auri xxij, gr. x. 


(44) S. Nicola de Calamizzi, situé à la pointe Calamizzi, de nos jours 
faubourg sud de Reggio : VENDOLA, 3710; BaTiIFFoL, 184 (index); DE 
LorENzo, 241-247 ; Vaccari, 308 note 9. — Sur la pointe Calamizzi voir 
C. Grio, 1 demi di Rhegion dans RSC, t. 11, 4903, 123-195 ; G. MercaAnt, 
Opere minori, IV [= Studi e testi, 79], Vatican, 1937, 29-30. 

(45) S. Salvatore de Calomino [ou de Calamano], près de Sambatello 
(fr. de Reggio) : VENDoLA, 3707 ; BarTirror, 182 (index). À | 

(46) S. Maria de Trapezzomata, près de Sant’ Agata : VeNDpoLA, 3731 
(en 1310 était abbé fr. Ambrosius) ; BATIFFOL, 182 (index) ; DE LoRENZo, 
247-248 et Un secondo manipolo di monografie e memorie reggine e calu- 
bresi, Sienne, 1895, 43; Vaccari, 318 note 55. 

(47) S. Maria de Terreti [ou de Tarreto, de Torreto|, près de Reggio : 
VENDOLA, 3712 ; De Lorenzo, 127-149; G. Cozza Luzzi, Sigillo di Barnaba 
di Terreti (et) Nomi della badia di Terreti dans RSC, t. 10, 1912, 320-391, 
327-329 ; Orst, Le chiese basiliane, 91-109. 

” (48) S. Giovanni de Castaneto, au terroir de Calanna : VeNpoLa, 3720, 
3125; BaTirror, 181 (index); DE LoRENzo, 29-31. 
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(32]. Abbas Sancte Marie de Moloyo (49), Regine dyocesis, sue 
conscientie derelictus, solvit dom. Gregorio, archidiacono Opiden., 
collectori, pro primo anno : tar. x. Item solvit dom. Guillelmo 
predicto pro quinque ultimis annis : auri unc. j, tar. vij, gr. x. 


[33]. Abbatissa Sancte Marie de Cassima (50), Regine dyocesis, 
sue conscientie derelicta, solvit dom. Guillelmo de Capua predicto 
pro sex annis : auri unc. j tar. x. 


[34]. Ahbatissa Sancti Nicolai de Mezomata (51), Regine dyocesis, 
sue conscientie derelicta, solvit dom. Gentili predicto pro primo 
anno : tar. x). Item solvit exequutoribus nostris pro tribus 
ultimis annis : unc. j. | 


Archidiocèse de Rossano (f. 107). — [35]. Frater Ambrosius (52), 
archimandrita monasterii Patiri (53), sue conscientie derelictus, 
accepit solvere in anno uncias auri sex, et solvit dom. Cassanen. 
pro omnibus sex annis : unc. auri xXxvj. 


[36]. Fratér Ambrosius, archimandrita Sancti on (54), dyo- 


(49) S. Maria de Molochio, près d'Oppido Mamertina : VENDorA, 3811, 
5327 ; Lumix, 221, 293 ; Barirror,, 108, 115. — Dans la liste décimale de 
1310 (VENnoLa, 3811),.le monastère est donné comme appartenant au 
diocèse d’Oppido. De fait Molochio et son territoire sont situés au nord 
d'Oppido, mais constituent dans ce diocèse une enclave relevant de la 
juridiction de l'archevêque de Reggio. 

(50) S. Maria de Cassimada, au lieu dit Cassimbadi, non loin de Motta 
Filocastro, dépendant autrefois de Reggio, relevant de nos jours du dio- 
cèse de Nicotera et Tropea : Venpora, 3795 ; F. AprLarni, Memorie sto- 
riche... di Nicotera, Naples, 1838, 90-91 ; TACCONE- GaLLuccr, Monografia 
della ne di Nicotera et Tropea, Reggio" Cat, 1904, 39. 

(51) S. Nicola de Muzzomadi, à Badia, A AUEl ARTE de Nicotera e 
Tropea : VenpoLa, 3579 ; ApiLaRpi, Memorie, 90-91, 165-166 ; TACCONE- 
GarLucci, Monografia... Nicotera, 39. 

(52) Fr. Ambroise comparaît encore, comme archimandrite du Patir, 
dans l’acte par lequel Charles d'Anjou confirma (novembre 1281) les pro- 
priétés et privilèges de S. Maria du Patir. Il sera remplacé dans sa 
charge, avant le 19 janvier 1285, par Paolo Mezzabarba, nommé arche- 


* vêque de Rossano avant le 30 janvier 1287 (UceLrr et CoLeTTi, Ztalia 


sacra, t. 9, 400-401 ; sur Paolo voir MercarTi, Intorno ad una sottoscri- 
zione di Romano, abbate di S. Benedetto dans Bessarione, 1914, fasc. 127, 
349-853 ; LAURENT, Contributo, 378 F). 

(53) S. Maria du Patir [ou S. Maria Nuova Odigitria, ou S. Bartolo- 
meo], près de Corigliano : VEenpoLa, 2565 (en 1325 était archimandrite 
fr. Barnaba) ; TN Cu : 84-86; Barirro, Ungedruckte, 39-40 ; 
BarirroL, passim ; A. GRADILEONE, Storia di Rossano... Rome, 1996. 
234-267 ; W. HorTzmann, Die ültesten Urkunden des hl. S. M. del Patir 
dans Byzantinische Zeitschrift, t. 26, 1926, 328-331 ; MercaTi, Sulle reli- 
quie del monastero... del Patir dans ASCL, t. 39, 1939, 1-14. 

(54) S. Adriano, près de S. Demetrio Corone : VENDoOLA, 2564 (en 1325 
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cesis Rossanen., sue conscientie derelictus, accepit solvere in anno 
pro redditibus et proventibus ecclesie sue uncias auri sex, et solvit 
dom. Cassanen. uncias xxxvj pro omnibus sex annis. De quibus 
unciis abbas et conventus habent in deposito uncias auri viginti. 

Diocèse de San Marco Argentano (f. 116). — [37]. Abbas Sancti 
Soxti (55), dyocesis Sancti Marci, sue conscientie derelictus, solvit 
collectoribus ibidem statutis, dom. Bartholotto et dom. Guidoni (56), 
pro quinque annis : auri UnNC. v. 


[38]. Abbas Sancti Ciriachi (57), eiusdem dyocesis, sue cons- 
cientie derelictus, solvit dom. episcopo Cassanen. pro primo anno : 
unc. j. Item solvit dom Bartholotto et presbitero Guidoni pre- 
dictis pro quatuor annis : auri unc. iiij. Item solvit presbitero 
Guillelmo Fusco et notario Nicolao (58) predictis pro ultimo anno : 
unc. auri j. 


Diocèse de Squillace (f. 102’). — [39]. Abbas Sancti Iohannis 
de Chiristo (59), dyocesis Squillacen., sue conscientie derelictus, 
solvit dom. Riccardo de Donadeo, Squillacen. decano, et Guillelmo 
Ascocto, ipsius ecclesie canonico et statutis collectoribus per dom. 
Cassanen., pro tribus primis annis : auri unc. iij. Item solvit 
Petro Labricto, canonico Squillacen., pro quarto et quinto [anno| : 
unc. ij. Item solvit exequutoribus nostris pro sexto anno : unc. 
auri j. 


était archimandrite fr. Syfrus) ; J: Gay, S. Adrien de Calabre... dans 
Mélanges de littérature... De Cabrières, Paris, 14899, t. 1, 291-305 ; 
F, Pinirro, Gli Albanesi in Calabria dans Archivio storico della Calabria, 
t. 2, 1914, 247-249, 465-475 ; Ors1, Le chiese basiliane, 155-186; K. CAPALB0, 
La chiesa di S. Adriano e la grotta di S. Nilo, Paola, 1922; Vagcari, 315, 
note 43 ; D. ZANGERI, Per la sioria del basilianismo in Calabria. La badia 
di S. Adr. nel sec XIII da doc.ined. di Federico II, Naples, 1931 ; L. MATTEI 
CErasoLi, La badia di Cava e i monasteri greci della Calabria superioré, 
ASCL, t. 8, 1938, 178-182; A. DrzLon, La badia greca di Sant’Adriano, 
Reggio Cal., 1948. 

(55) S. Sosti, dit aussi S. Sisto, S. lusto et dont.le nom du titulaire est. 
l'équivalent calabrais de S. Sozonte : VENDoOLA, 5187, 5274 (en 1328 était 
abbé fr. Nilus) ; Mercami, 209-914, 336. 

(56) Collecteurs, chanoines de San Marco Argentano. Ë 

(57) S. Ciriaco, près de Buonvicino : VENDoLA, 5188, 5275 (en 1398 
était abbé fr. Nictarus) ; TaccoNE-GaLLuccr, 341 ; MERcATI, 211, note. 

(58) Sur ces deux collecteurs, voir note 93. Ù 

(59) S. Giovanni Teriste, à Stilo : VenpoLa, 3206, 3335 (en 1395 était 
archimandrite fr. Romanus); E. Jorpan, Monuments byzantins de Calabre, 
dans Mélanges d’arch. et d’hist., t. 9, 1889, 331-334: Cozza Luzz, Lettere 
calabresi dans RSC, t. 11, 1903, 28-35 ; Vaccari, 317 note 5: ORrsi, Le 
chiese basiliane, 43-60 ; CaprauBr, Memorie delle tipografie, 85-96 ; U. P. 
BolSsEvaIN, Grieksche Schenkingsoorkonde uit zuid-Italie van het Jaar 
1127-28 [— Verhand. der k. Akad. van wetenschappen te Amsterdam, 
N.R., t. 29, n. 3], Amsterdam, 1930. 
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Diocèse de Tropea (f. 115). — [ko]. Frater Blasius, abbas Sancte 
Marie de Gripa (60), dyocesis Tropen., sue conscientie [derelictus |, 
solvit dom. [ohanni (61), collectori predicto, pro tribus primis 
annis-: unc. auri j, tar. xxj. Item solvit executoribus nostris 
pro tribus ultimis annis : unc. j, tar. vj, gr. x. 


[ar]. Abbas Sancti Angeli (62), Tropen. dyocesis, sue conscientie 
derelictus, solvit dom. Drogoni (63) et dom. Iohanni, collectoribus 


predictis, pro primo anno : auri unc. ij. Item solvit eisdem 
pro secundo anno : auri unc. j, tar. v.: Item solvit dom. Guil- 
lelmo de Capua pro tercio anno : auri tar. xx. Item solvit 
eidem de solutione quarti anni: tar. auri x. Item solvit dom. 
lohanni, collectori predicto, pro quarto anno : tar. xv. Item 


solvit executoribus nostris pro duobus ultimis annis : unc. j, tar. x. 
De residuo quarti anni : auri tar. x. 


APPENDICE II 


Contrats de dépôt passés entre divers abbés de monastères basi- 
liens en Calabre et les sous-collecteurs de Mare d'Assise, collec- 
teurs de la décime en Calabre et Sicile (1280). — Copie : Archives 
Vaticanes, Collectoriae, 217. 


[x]. f. 55-55”. Theodosius, abbé du monastère de San Pancrazio 
de Scilla (dioc. de Reggio) (64), reconnaît avoir reçu en dépôt des 
sous-collecteurs de Marc d’Assise la somme de 18 onces d’or. — 
Reggio Calabria, 1280, juillet 13. 

[2]. f. 61"-62’. Cyprianus, abbé du monastère de $S. Nicola de 
Calamizzi (dioc. de Reggio), reconnaît avoir reçu en dépôt des sous- 
collecteurs de Marc d'Assise la somme de 15 onces d’or. — Reggio 
Calabria, 1280, juillet 19. 

[3]. f. 56-57. Barsanufius, archimandrite du monastère de S. 
Maria de Terretti (dioc. de Reggio), reconnaît avoir reçu des sous- 


(60) S. Maria de Gripo [ou de Gripta] : VENDoLA, 4297, 4377. Il ne 
faut pas confondre ce monastère avec S. Maria de Latinis de Tropea, 
qui devint possession de Montecassino en 1159 (bulle d'Alexandre I) et 
qui appartenait toujours à cette abbaye au 14° siècle (VEnpoLa, 4321). 

(61) Jean de Siracuse, chantre de Tropea (Collect. 217, f. 114). 

(62) S. Angelo de Rombiolo, sur les penchants du mont Poro : VEN- 
poLA, 4241, 4376 (en 1324 était abbé fr. Giprianus); TACCONE-GALLUCCI, 
17-18, 302-304; CapiazBi, Memorie... della chiesa tropeana, Append., 
48-19. 

(63) Drogone, doyen de’Tropea. 

(64) S. Pancrazio, près de Scilla : VENDOLA, 5328; A. Sarinas, Di un 
diploma greco del monastero di S. Pancr. di Scilla... dans Archivio st. 
siciliano, 1881, 2e ser., an. 6, 10-20; De Lorenzo, 249-256; G. Minas, 
11 monastero basiliano di S. Pancr. sullo scoglio di Scilla, Naples, 1893, 
et Notizie storiche della città di Scilla, Naples, 1889, 26-42. 
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collecteurs de Marc d'Assise la somme de 20 onces d'or, — Reggio 
Calabria, 1280, juillet 22. 


[4]. f. 65-66. Barnaba, abbé du monastère de S. Giovanni de 
Castaneto (dioc. de Reggio), reconnaît avoir reçu en dépôt des sous- 
collecteurs de Marc d'Assise la somme de 7 onces d'or. — (s.1.), 
1280, juillet 27. 


APPENDICE II 


Essai de catalogue des monastères basiliens de Calabre (65). 


S. ADRIANO, V. n. 36. — AgJerTA, v. n. 6. — Ss. ANARGiRI, à Maida 
[Nicastro] : Vendola, 4479; Lubin, 13; Taccone-Gallucci, 341. — 
S3. ANARGIRI, à Rosarno [Mileto| : Crispo, 356. — S..AnasTasiA 
(moniales), à Sant’ Agata, fr. de Reggio [Reggio] : Vendola, 3732; 
Batiffol, r1r, 115 ; De Lorenzo, Un secondo manipolo di monografie 
e memorie reggine e calabresi, Sienne, 189, 43. — S. ANDREA, 
près de Cariati [Rossano], passé à l’ordre de Flore : Ughelli et 
Coleti, Zéalia sacra, Venise, 1721, t. 9, 301. — S. ANDREA, près 
de Gerace [Locri-Gerace] : Batiffol, xiii. — S. Anprea de Lauro, 
près de Seminara [Mileto] : Vendola, 4232 ; Taccone-Gallucci, 224 
-228, 237-239. — S. AxGero, à Albidona [Cassano| : Vendola, 
24h13. — S. Anceco de BarTripeoe [Cassano] : Trinchera, 93. — 
S. ANGELO de CoRTALE, v. n. 18. — S. AnGero Mairvrino, près de 
Campana | Rossano], passé aux cisterciens de Sambucina : Janaus- 
chek, Origines cistercienses, Wien, 1877, t. 1, Ixxïi; Marchese, 
La badia di Sambueina..., Lecce, 1932, 186. — S. ANGELo de 
Rowsion, v. n. 41. — S. AxGeco de Trriozo — S. ANGELO de Cor- 
TALE. — S. ANGELO à Soriano [Mileto] : Taccone-Gallucci, Mileto. 126. 
— S. ANGELO et S. Giovanni de LauRO — S. Giovanni de LaAuro. — 
S. ANGELO et [siboro — S. Isiboro. — S. Anna de-GERAGE — S. PANTA- 
LEONE de GERACE. — S. AnxunziATA (ou S. Bruno), près de Nicotera 
[R2ggio}, donné aux cisterciens de S. Stefano del Bosco (66) par 
Frédéric Il en 1224 : F. Adelardi, Memorte storiche... di Nicotera, 
Naples, 1838, p. 98-99. — S. Anronio peGur Arc, près d’Archi,.fr. 
de Reggio [Reggio]: De Lorenzo, 134, 142.—S. Anronio de lo Campo, 
près de Motta San Giovanni [Reggio] : Batiffol, 112. — S. Anrono, 
à Niceto, hameau dans le voisiaage de Reggio [Reggio] : Vendola, 
3743. — Ss. Arosrori — S. Pirrro, Ss. Pisrro et Paoco. — Ss. Apos- 
TOLI de BaGnara — S. Maria de BAGNARA. — ARENARIO (Ronaiser 
près de Rossano [Rossano] : Lubin, er 


(65) Les numéros qui suivent les sigles v. n. ROrEPe tee, aux para- 
graphes de lappendice I. 

(65) Sur ce monastère qui, après avoir appartenu aux chartreux, 
devint (1191) propriété fes cisterciens. puis fut rendu par Léon X (15 dé- 
cembre 1513) aux religieux de S. Bruno, voir Taccone-GaLLuccr, Memorie 
storiche della certosa di S. Stefano e Brunone in Calabria, Naples, 1885, 
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S. BannaBa de TRiGowa — S. BarroLomEo de TRIGONA. — S. Bar- 
TOLOMEO — S. Makia du Pair. — S. BARroLOMEO de TRiGoNA (ou del 
Bosco, de Semeria, de Sinopoli, de Sulano), v. n. 15. — S. Barro- 
LOMEO Vecci0, près de Sinopoli |[Mileto] : Batiffol, 111.— S. Basinro 
(moniales), à Reggio [Reggio] : Vendola, 3703: Batiffol, 111. — 
S. Basicio, à Bisigaano [Bisignano] : Taccone-Gallucci, 341. — 
S. Basiz10 CRATERETE, V. D. 3. — S. Basirio de MEsiaNo, près de 
Zungri [Mileto] : Vendola, 4014, 4196; Taccone-Gallucci, 224-228, 
237-239. — S. Basir1o de Scamarpo (ou della Torre), près de Torre 
Spadola |[Squillace]| : Vendola, 3150. 3336; Lubin, 43; Batiftol, 44, 
(19 ; G. Uozza Luzzi, Documento per la badia de Scamardo, RSC, 
t. 11, 1903, 110-111. — S. Blacio, près de Mammola [Locri-Gerace], 
ferme de S. Nicodemo de. Mammola : Batiffol, 113. — S. Bruno — 
S. ANNUNZIATA. 


Casria [Cerenzia], donné à Joachim de Flore en 1216 : Lubin, 67. 
— CaLABROMARIA — S. Maria de CaLagro. — $S. CaLoGERA, au lieu 
dit San Marino, près de Torre di Campo, Rombiolo [Mileto] : Tac- 
cone-Gallucci, Mileto, 163. — S. Carerina de Rocca FaLrLuca (67), 
près de Catanzaro [Catanzaro] : Vendola, 3094; Batiffol, 114. — 
S. CATERINA, à San Lorenzo [Bova]: Batiffol, 112. — S. Ciriaco, 
v. n. 38. — S. ConoxE de Caroxa (ou de Muro), à Fiumara, fr. de 
Villa S. Giovanni [Reggio], possession de S. Salvatore de Messine : 
Vendola, 5329; Batiffol, 111, 115; Scaduto, 222-223. — $S. Cosran- 


rio (moniales), emplacement inconnu [Mileto|, v. n. 10. -- S. Cos- 
TANTINO, à Isola di Capo Rizzato [Isola], prieuré relevant de S. Maria 
du Patir : Batiffol, xxx. — S. Cosranrino, près de Panaia, fr. de Spi- 


linga |Mileto|, v. n. 10, note 25. 

S. Demerrio (moniales) [Reggio]: Vendola, 3705. — S. Domenica 
[Locri-Gerace] : Vendola, 3494. — S. Domenica, à Gallico, fr. de 
Reggio [Reggio}|, v. n. 24 — S. Domenica de Sarvo [Reggio] : Lubin, 
365, à identifier peut-être avec S. DomenicaA d’AGELLo de Mess, au 
même diocèse : Vendola, 3719. 

S. Ezia de CoPpasixo (ou de Galatro, ou $S. Elia et Nicodemo), 
v. n. 13.— S. Era SPereore de Mericucca (ou de Mulicovo, de Nicli- 
cona), près de Melicucca [Mileto| : Vendola, 4139; Lubin, 214; 
Batiffol, xxxiii, 110, 115, 176; Vaccari, 311 note 26, — S Erra 
Nuovo et S. Firanero, près de Seminara [Mileto] : A. Basile, Z con- 
venti basiliant di Aulinas sul monte Elia..., ASCL, t. 14, 1945, 
143-158, 261-278. 

S. Fawrino, près de Cerchiara [Cassano] : Trinchera, 95, 273. — 
S. Fanrino. emplacement inconnu {Locri-Gerace] : Vendola : 3451, 
3494. — $S. Fawrimno (S. Mercurio et S. Fantino), près de Seminara, 


(67) Petit hameau fortifié, Rocca Fallucca s'élevait autrefois au sud du 
Crotalo (Corace). voir G. Fiore, Della Calabria illustrata... Naples, 
4691, part. 2, p. 88, 200 ; F. Pomerri, Carte delle abbazie di S. Maria di 
Corazzo e di S. Giuliano... dans Studi e documenti di.storia e diritto, 
t. 22, 14901, 256, note 1. 
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au sud de l'embouchure du Petrace [Mileto] : Vendola, 4229 ; Lubin, 
283; Batiffol, 110. — $S. Fanrio de Tucco, près de San Lorenzo 
[Reggio] : Lubin, 322; Batiffol, 112; Mercati, 170. — S. FEBRoNIA 
(moniales), terroir de Calanna [Reggio] : Batiffol, 111.— S. FiLarero 
de Sewinara (ou d’Aulinas, de San Nazario, de Tauriano), près de 
Seminara, sur le mont Sant’ Elia, terroir de Tauriano [Mileto] : 
Vendola, 4022, 4227; Lubin, 294, 363, 383; Batiffol, 182 (index). — 
S. Fiuippo d’ArGira, à Cinquefrondi | Mileto], donné aux Observants 
par Grégoire XIII : Taccone-Gallucci, 341; Mileto, 126. — S. Firrmpo 
d'ArGira (ou de Cripto, de Mirrisii), v. n. 21.— S. Firippo de GERAGE 
(ou d’Arino), fondé dans la partie supérieure de Gerace, puis établi 
en 1100 à l'occident de l’agglomération [Locri Gerace] : Vendola, 
3440; Trinchera, 87, 429; Batiffol, Ungedruckte. 4x1 ; Batiffol, 113, 
1:67; N. Parisio, Una nuova pergamena greca del sec. æiit, RCS, 
1892, 51-56; F. Schneider, Muttelgriechische Kunden f. S. Fil. de 
Gerace dans Quellen u. Forschungen aus ital. Archiv. und Biblio- 
thek, t. 10, 1907, 247-274; G. Sola, Una carta greca di Gerace del 
1067, ASCL, t. 1, 1931, 531-539. : 


S. GERUSALEMME, à Catona | Reggio], dépendant deS. Salvatore de 
Messine : Scaduto, 186, 191. — S. Gior@16, à Badolato [Squiliace] : 
Taccone-Gallucci, 341. — S. Giorcio de BarBarA, près de Zagarise 
[Catanzaro] : Vendola, 3086. — S. Grorcio de Bovarixo (ou de 
Careri), entre Bovalino et Careri [Locri-Gerace] : Vendola, 3452, 3483; 
Vaccari, 308 note 7. — S. GiorGro, à San Giorgio, près de Polistena 
[Mileto] : Taccone-Gallucci, Mileto, 155. — S, GionGio de VaLre 
Tuccio, à Tuccio, hameau au nord de Bagaladi [Reggio] : Vendola, 
5350; Vaccari, 318 note 57; Mercati, 163-164; Scaduto, 191-192, 
223, 241, 302.— S. Giovanni, près d’Ajeta [Cassano] : Vendola, 24r1. 
— S. Giovanni d'Aresra (ou S. Giovanni il precursore), emplace- 
ment inconnu {Locri-Gerace] : Vendola : 3448, 3494. — S. Giovanni 
GarasiraA de GaLvero, à Rossano [Rossano] : Trinchera, 129, 225 ; 
Batiffol, xxxi, 117; Cozza Luzzi, Amanuenstiin Caloveto nel see. ætii, 
RSC, t. ro, 1902, 185-187; Vaccari, 815 note 37. Ce monastère, qu’on 
a parfois situé à Caloveto, petite terre à 4o kilomètres sud-est de 
Rossano, fut réformé par Alexandre IV et remis par ce pape aux 
bénédictins {Registres d'Alexandre IV, t. 2, 2107). — S. Grovannr 
de CASTANETO, v.n. 31. — S. Giovanni de FRULIZANO, possession de 
S. Salvatore de Messine: Batiffol, 14. «— $S. Giovanni de Larra. près 
du château de Mercurio | Cassano] : L. Mattei Cerasoli, La badia de 
Cava e it monastert greot della Calabria superiore, ASCL. t.8, 1938, 
174-177. — S. Giovaxxi de Lauro (ou de Blanco, de Labia), près de 
Seminara |Mileto] : Vendola, 4023, 4228 ; Taccone- Gallucci, 224-228, 
237-239; Lubin, 181; Batiffol, 110; Basile, Z conventi..., 146. — 
S. Grovanxi de Lauro, à Lauropoli, fr. de Cassano all’ Jonio [Cassano] : 
F. Chalandon, Histoire de la domination normande en Italie et en 

_Sieile, Paris, 1907, t. 2, 587.— S. Giovanni de Morra — S. G. il rro- 
LOGO. — S. Grovanxt d'OcaLiva (moniales), près de Reggio [Reggio] : 
De Lorenzo, 162. — S. Giovanni, à Santa Severina {Santa Severina] : 
Taccone-Gallucci, 341.— S. Giovanni Crisosromo (moniales), empla- 
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cement inconnu [Locri-Gerace| : Vendola, 3443, 3477. — S. Giovanni 
il Teococo |Mileto], v. n. 14. — S. Giovanni il Teococo (Reggio! 
V.n.29.— S. Giovanni TerisTe de SriLo, v. n. 39.— S. Grusro, empla- 
cement inconnu [San Marco Argentano|: Lubin, 181.— S. GREGORIO 
de Srauerri (ou S. Gregorio il Taumaturgo), à Staletti [Squillace] : 
Vendola, 3154, 3332 ; Trinchera, 406, 408 ; Lubin, 164 ; Batiffol, 113 ; 
Mercati, r07; B. Capelli, L’arte medtievale in Calabria dans Paolo 
Orsi, éd. ASCL, 1935, 279-280. 


S. [ani — 5, Giovanni. — S. [iunio (ou S, Nicola et S. leiunio), à 
Gerace !Locri-Gerace| : Taccone-Gallucci, 341. — $S. Irpouro — 
S. Opoco.— S. Isinoro (ou S. Angelo et S. Isidoro), à Tropea [Tropea]: 
Lubin, 396 ; Capialbi, Memorie per servire alla storia della chiesa 
tropeana, Naples, 1852, 48-51 ; Crispo, 359, note 4. 

S. Leozuca de Bivoxa (ou Vibona), près de Monteleone di Calabria 
(Vibo Valentia) [Mileto] : Taccone-Gallucci, Mileto, 144-145. — 
S. LeoxarDo, près de Catanzaro [Catanzaro): Vendola, 2981, 3091 ; 
Batiffol, 114. — S. Leone, à Gerace [Locri-Gerace] : Batiffol, xiii. — 
S. Leowr, près d’Africo [Bova] : Vendola, 3522, 3543. — $S. Leowz10, 
à Stilo [Squillace] : Trinchera, 602 (index) ; Batiffol, xiii. — Leuco- 
pETRA (mon. de), à Pellaro [Reggio] : Lubin, 189. — $. Lorenzo, 
près de Cropani |Catanzaro] : Lubin, 114. — $S. Lorenzo d’ARENA, 
près de Dasà [Mileto] : Taccone-Gallucci, 132-133, 224-228, 237- 


239, 329; Batiffol, xxxiii, 116; Capialbi, Memorie... tropeana, 


append,, p. 83, doc. 17. — S. Luca del Bosco, près de Sinopoli 
{Mileto|, ferme de S. Giovanni de Lauro : Vendola, 4233; Lubin, 
368: Taccone-Gallucci, 224-228, 237-239. 4 
S. Maria de AcTiciaA, près de Santa Severina [Santa Severina|], 
passé aux cisterciens de Sambucina : Janauschek, Origines, Ixxii; 
Marchese, Sambucina, 186.— S. Maria (ou Ss. Apostoli), à Bagnara, 
v. n. 146. — S. Maria de BarsaAGuPuLE (moniales), emplacement in- 
connu [Reggio] : Vendola : 3706. — $. Maria de BorrezLo (68) — 
S. Marta de SErrATA. — S. Maria del Bosco, à Pannaconi, fr. de 
Cessaniti [Mileto] : Taccone-Gallucci, Mileto, 124. — $S. Maria, à 
Bova [Bova] : Vendola, 3521, 3542. — S. Maria de Buceri, emplace- 
ment inconnu {Locri-Gerace] : Trinchera, 91.— S. Maria de CALABRO 
(ou Calabromaria), emplacement inconnu |Cerenzia], passé aux cis- 
terciens de Sambucina: Trinchera, 385 ; Janauschek, Origines, Ixxii; 
Marchese, Sambueina, 186. — $S. Mania de CamirEri, près de Bova- 
lino [Locri-Gerace] : Crispo, 358. — S. Maria de CarBa (ou de 
Carca ?). emplacement inconnu {Nicastro, ou peut-être Squillace| : 
Lubin, 85, 434; Taccone Gallucci, 113-114, 124-125, 128-132, 338 ; 
Batiffol, Ungedruekte, 47; Batiffol, 182 (index). — S. Maria de 
CassimaDbA, V. n. 33,— S. Mari4 la CATTOLIGA, emplacement inconnu 
[Strongoli] : Lubin, 379. — S. Maria de Corpoplano, à Petilia Poli- 


(68) Borrello fut détruit lors d’un tremblement de terre en 1783; 


‘Fiore, Della Calabria, part. 2, p. 141; L. GrusriNiAnt, Dizionario geogr. 


ragionato del regno di Napoli, Naples, 1797, t. 2, 325-327; Taccone- 
GazLucci, Mileto, 183. 
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castro [Santa Severina] : Taccone-Gallucci, 341. — S. Mania, près de 
Cropani |Catanzaro] : Lubin, 114, — S. Maria de Dosarura (ou de 
Doxa) — S. Mania de Toxa. — S. Maria de FONTANA, V. n. 95. — 
S. Mania della Fossa = S. Maria de losapHat.— S. Maria, à Galatro 
[Mileto] : Vendola, 3899; Taccone-Gallucci, 224-228, 237-259. — 


S. Marta, à Gerace [Locri-Gerace] : Trinchera, 91; Vaccari, 311 


note 22. — S. Maria de Griro, v. n. 40. — S. Maria d'Irria, à Ros- 


sano [Rossano] : Lubin, 348. — K. Maria de losapmar (ou della 
Fossa), près de Trebisacce [Cassano]: Vendola, 2303; Trinchera, 
273 ; Taccone-Gallucci, 132-133. — S. Maria de Lino, près de Mal- 
vito [San Marco Argentano}, passé aux cisterciens en 1188 : Mortil- 
laro, Catalogo dei diplomi della cattedrale di Palermo, Palerme, 
1842, 61. — S. Mania de Loviro — S. Maria de RoveTo, — S. Maria 
de LunGro, v. n. 2.— S. Maria de Manmineo, identification douteuse, 
peut-être S. Maria de Matinea | Locri-Gerace], peut-être aussi monas- 
tère situé à Maniineo |fr. de Cassaniti, dioc. de Mileto], ou au lieu 
dit Mantineo {plateau de Scrisi, même dioc.] : Crispo, 357, note 8. 
— S. Mania de MarineA, près de Mammola |Locri- Gerace]| : Batiftol, 
113.— S. Maria, à Melicucca [Mileto| : Batiffol, 43, 115. — S. Maria 
de Mozcocuio, près de Nicotera [Reggio] : Lubin, 222; Adilardi, 
Memorie. di Nicotera, 101. — S. Maria de Mozrapt (ou de Muladi), 
près de Moladi, fr. de Rombiolo |Mileto] : Vendola, 4198: Lubin, 
222 ;: Taccone-Gallucci, 224-228, 237-239. — S. Maria de Morocmo, 
v. n. 32. — $S. Maria de Mosorrova (ou de Mesorrifa) (moniales), 
près de Mosorrova [Reggio]: Vendola, 3704; De Lorenzo, Un secondo 
manipolo, 43. — S. Maria de Nova (ou dei Tre Fanciulli [Trium 
Pueroraml|, della Paganella), près de Caccuri |[Cerenzia|, passé aux 
religieux de Flore en 1217 : Lubin, 67, 394; Fiore, Della Calabria 
illustrata, P,?, 378; Taccone-Gallucci, 119-122, 336. — S. Maria 
Nuova Onigrrria — S. Marta du Partir. — S$S. Maria de PALAGATO, 
v. n. 12.— S. Maria de PaLearits — S. Maria de RovETo.— S. Maria 
du Partir, v. n. 35. — S. Maria de PerGous, près de San Lorenzo 
{[Bova] : Batiffol, 112. — S. Maria de Pesica | Pesaca], v. n. 7. — 
S. Mania, à Pizzoni | Mileto] : Taccone-Gallucci, 341. — S. Marta de 
‘Pracero, entre Dorsi et Polistena [Mileto] : Lubin, 301. — $S. Marta 
de Popst — S. Maria de Ypopsis. — S. Maria de PucriaNo (ou de Pil- 
liano), près de Bianco [Gerace]: Vendola, 3493. — S. Maria de Ran- 
baALIBusS [Gerace] : Crispo, 358. — S. Maria del Riposo, à Varapodio 
[Oppido] : C. Zerbi, Della città. chiesa et dioc. dt Oppido..,, Rome, 
1876, 145. — S. Maria de Rovero (ou de Lovito, Vito}, v. n. 9. — 
S. Maria de Ruvo, à Anoia superiore, fr. de A noia | Mileto] : Taccone- 
Gallucci, 341; Mileto, 126.  S. Maria de Scazrn, près de Filandari 
[Mileto] : Batiffol, 182 (index); Basile, Z conventi, 158. — S. Maria 
de Serrara (ou de Borrello), près de Laureana di Borrello [Mileto] : 
Taccone-Gallucci, 227-228, 237-239. — S. Maria de SoriaNo (ou 
S. Maria degli Angeli), à Soriano Calabro [Mileto] : Lubin, 370: 


Taccone-Gallucci, Mileto, 199. — S. Maria de Squirrace VEconA, - 


au lieu dit Villapiana, sur les penchants du Moscia, non loin de Sta- 
letti [Squillace] : Vendola, 3148, 3279 ; Taccone-Gallucci, 128, 338.— 
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S. Maria LA SriLa (ou Stella, Scala), près de Stilo [Squillace] : Lubin, 
3173; V. Capialbi, Memorte delle tipografie calabresi, Tivoli, 1941, 
88; Mercati, 104, note 5. — S. MariA de TERRETI (Tarreto, Torreto), 
V. D. 90. — S. Maria de TimOLO, v. n. 20. — $. Maria de ToRRETO, 
emplacement inconnu |Bova] : Grispo, 358. — S, Maria de Toxa (ou 
de Dosatura, de Doxa), près de Palmi [Mileto): Vendola, 4103: 
Batiffol, 119. — S. Maria de TRAPEZZOMATA, v. n. 29. — S, ManiA de 
Trarzcro (Tricco, Tridetti), v. n. 1. — S. Maria dell’ UcczLrarore, 
à Palmi |Mileto] : Taccone Gallucci, Mileto, 150. — S. Mania de 
Vena (ou S. Nicola), à Triparni, fr. de Vibo Valentia [Mileto} : Tac- 
cone-Gallucci, Mileto, 180; Taccone-Gallucci, 224 228, 237-239. — 
S. Maria de Ypopsis (ou de Popsi), sur le penchant est du Montalto 
[Locri-Gerace] : Vendola, 3447, 3483 ; Batiffol, xxxiii, 107: Vaccari, 
308 note 7; à ne pas confondre avec S. Maria de Polsi (V. Raschellà, 
Nuove luct. sul santuario di Polsi, Pompei, 1938). — Manrezr 
(mon. de) [Reggio] : Lubin, 207. — S. Marrino de MESA, près de 
Villa Mesa, fr. de Calanna [Reggio] : Lubin, 208; Batiflol, 111. — 
S. Mexva de Gorroxe, près de Rossano [Rossano] : Batiffol, xii; 
Mattei Cerasoli, La badia di Cava, 178. — S. Mercur10, à Orsomarso 
[Cassano| : Taccone-Gallucci, 341. — S. MEercurio de Parmi (ou de 
Tauriano), à Palmi [Mileto] : Lubin, 383 ; Basile, Z conventi, 144. — 
S. Mercur10 et S. FanTINO — S. FanriNO de SEMINARA. — S. MicnELe 
de PLacia Paupera (moniales) [Gerace] : Vendola, 3444, 3492, 


S. Nicopemo, à Galatro [Mileto| : Batiffol, 115. — $S. Niconemo de 
MammoLa (ou4le Mancola, de Celeranis), près de Mammola [Locri- 
Gerace] : Vendola, 3445, 3491; Lubin, 96; Batiffol, 181 (index). ss 
S. Nicopemo, près de Seminara | Mileto]| : Taccone-Gallucci, Mileto, 
169. — $S. Nicora d’Acconra (Lacconia), v. n. 19.— $S. Nicora d’Aze- 
ripa [Bova]: Vendola, 3499. — 5. Nicora de BusivaNo (ou de Bruxi- 
tano, Busiano), emplacement inconnu [Catanzaro| : Vendola, 2979, 
3093. Monastère toujours existant en 1551, dont Terracina (Batiffol, 
115) dit « quod distat a civitate Primiliani, medio milliari ». Jde ne 
puis identifier ni Businanum, ni Primilianum. — $S. Nicora de Bu- 

‘rrAMo (ou de Bucrama), près de Casignaga, fr. de Samo di Calabria 
[Locri-Gerace] : Vendola, 3446, 3483 ; Lubin, 66. — S. Nicoa de 
Cazamizzi, v. n. 27. — S. Nicoca, à Calopezzati [ Rossano] : Ughelli et 
Coletti, Zéalia sacra, t. 9, 301. — S. Nicoza de CanwaLo, emplace- 
ment inconnu [{Locri-Gerace] : Vendola, 3478.— S. NicoLaA, à Catopa 
[Reggio] : Scaduto, 191. — S. Nicoa, à Drosi, fr. de Rizziconi 
[Mileto], relevant deS. Salvatore de Messina : Batiffol, Ungedruckte, 
52-54 ; Scaduto, 186, 190 191, 230, 261. — S. Nicora de Fragarano, 
v. n. 47.— S. Nicoca de LacconiaA — S Nicora d A GCONIA . = $S. Nrcora 
de Macziont (ou de Mariota, ou dei Monti) [Squillace] : Vendola, 
3141, 3334; Lubin, 205; Batiffol, 182 (index). — S. Nicora de Moro- 
cm0, près d’Oppido Mamertina [Reggio] : Batiffol, 110, Mo 
S. Nicoca de Muzzomant, v. n. 34: — S. Nicora de Nupa (moniales) 
[Cassano| : Trinchera, 214. — S. NicorA de PRATO, près de Bruzzano 
Zefirio [Locri-Gerace] : Vendola, 3450, 3484: Batiffol, 113, 116. — 
S, Nrcoca de TremuLo, près d’Ajeta [Cassano] :: Mattei Cerasoli, La 
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_badia de Gava, 176, 178. — S. Nicoza de TRESiL100, près d’Oppido, 
[Oppido] : Vendola, 3801, 3885. — S. Nicora de VExA — S. MARIA 
de VENA.- 

S. Onorkio del Cao, v. n. 8. — S. Oporo de Lauro (moniales), 
-près de Seminara (Mileto] : Vendola, 4206 ; Taccone-Gallucci, 224- 
228, 237-239, 

PacanezLa (mon. de) — S. Maria de Nova. — S. Pancrazro, à 
Pizzo [Mileto] : Taccone-Gallucci, 341. — S. Pancrazio de BriATIco, 
près de Pizzo [Mileto], relevant de S. Salvatore de Messina : Vendola, 
4132; Lubin, 299 ; Scaduto, 186, 191, 261.— S. Pancrazio de SciLrA, 
v. Append. II, note 64. — S. PanrALEOoNE, emplacement inconnu 
[Bova| : Vendola, 3522, 3544. — S. PawraLeoNE (ou S. Anna), à . 
Gerace |[Locri Gerace] : Vendola, 3441, 3477; Batiffol, 113, 116. — 
ParriGiant (mon. de), à Nocera Terinese [Tropea] : Marincola Pis-, 
toia, l'erina e Lao, Catanzaro, 1886, 16. — Parire — S. Mania du 
Parir. — S. Pigrro d’ARENA (ou Spina, Spano, Spanopetri, ou 
S. Pietro et S. Paolo de Spanopetri), v. n. 11. — S. Pierro de Bra- 
GALLA, au lieu dit Braballa, près d’Altomonte |Cassano|] : Trinchera, 
99, 107-108; Batiffol, xxv; F. Rende, Monografia del comune di 
Altomonte, Catanzaro, 1916, 26. — S. Prerro de Craxo — S, PiErro 
et S. Paoro de Craxo. — S. Pietro de Menxa, à Tropea |Tropea] : 
Capialbi, Memorie... tropeana, 48-51; Crispo, 355, note 3. — 
S. Pigrro de MoNresanro (ou de Montesano), auprès du village du 
même nom, détruit en 1783, haute vallée de l’Angitola |[Mileto! : 
Lubin, 236.— S. Pirrro de SpanopeTri [Spina| — $S. P1ETRO d'ARENA. 
— S. Prerro et S. PaoLo de Crano, près d'Oppido Mamertina [Oppido|]: 
Lubin, 100 ; Batiffol, xxxiii; Vaccari, 310 note 16. — $S. Prrrro et 
S. PaoLo de Spina — S. PIETRO d'ARENA. 


Ss. QUARANTA (moniales), v. n. 23. 


S. SALVATORE, près de Bianco [Locri-Gerace] : Vendola, 3449, 
3481. — S. SALVATORE, à Calanna [Reggio] : Batiffol, 111 ; Taccone- 
Gallucci, 341.— S. SALVATORE de CALOMINO, v. n. 28.— S. SALVATORE 
de CHiLEN4, près de Galatro sur le Métramo [Mileto| : Taccone- 
Gallucci, 224-228, 237-289 ; Batiffol, 110.— S. SazvarorE et S. MARIA 
— S. Maria de Morocxio. — $. SERGIO (ou S. Sergio et S. Bacco), à 
Drapia [Tropea] : Vendola, 4242; Lubin, 365, 39%; A. P. Coco 
Saggtio di storia francescana di Calabria dalle origini al sec. oi, 
Taranto, 1931, 64-65. — S. SrsiNNIO, au lieu dit San Martino, près 
de Rossano [Rossano] : B. Cappelli, Appunti per l’ubicazione di 
due monastert basiliant, ASCL, t. 7, 1937, 273-280. — S. Sisro de 
JopPoLo, non loin de la mer, à la limite des diocèses de Nicotera et 
de Tropea : De Lorenzo, 248-249 ; Adilardi, Memorte... Nicotera 
215-216. — S. Sisro de Sommosesro, à San Sisto dei Valdesi, fr. de 
Montalto Uffugo [San Marco Argentano] : Lubin, 378. — S. Sosri 
(Sisto, Justo, Sozonte), v. n. 87. — S. STErANO, à Umbriatico 
[Umbriatico] : Lubin. 426 ; Batiffol, 49. — Srrorarta (ermitage de) 
plateau de Pechi, près de Scilla [Reggio], relevant de S. Pancrazzio 
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de Scilla : G. Minasi, Sul’ eremo dell’ 1sola Sora, RSC, t. 11, 
1903, 44-47. 


S. TEODORO, emplacement inconnu [Locri-Gerace] : Crispo, 358. 
— S. T£oporo, près de Nicotera, sur le plateau du mont Poro [Reggio|, 
possession de S. Salvatore de Messine : Adilardi, Wemorie... Nico+ 
tera, 97-98. — S..TREs Puert — S. MariA de Nova. — S. TRINITA, à 
Seminara [Mileto] : Taccone-Gallucci, Mileto, 169. — S. TriniTA de 
PEssipo, emplacement inconnu {Squillace] : Vendola, 3189, 3333. 

S. VENERE, à Gerace |Locri-Gerace| : Vendola, 3442, 3492 ; Trin- 
chera, 91. — S. VEeNERE, à Maida |Nicastro| : Lubin, 199; Vendola, 
4492. — S. Viro de Buzano, emplacement inconnu {[Oppido|, rele- 
vant de $. Salvatore de Messine : Batiffol, 14 ; Scaduto, 186. 

S. ZaccaRIA d’AJETA (ou du A près d’Ajeta [Cassano] : 
Batiftol, 88: Vaccari, 312 note 28. 


Bibliothèque Vaticane. 
Noël 1948. 
es Marie-Hyacinthe Laurent, O.P. 


INTONAS SUPER ME, DOMINE... 


Imitatio Christi, I, 14. 
A PROPOS DES MANUSCRITS DE LUBECK 


Quand M. Paul Hagen eut la bonne fortune de découvrir à Lubeck 
une version en bas-:llemand des livres Il et III de l’Zmitation, il 
fut frappé du caractère particulier des nombreuses omissions et 

coupures que présentait ce texte. Si le livre IL s’y retrouvait en 
entier, sauf quelques versets dans les dérniers chapitres, le livre JII 


était réduit à 47 chapitres et de pius, dans les chapitres conservés, 


manquaient maints passages assez importants du texte ordinaire- 
ment reçu : soit, au total douze chapitres complets sur 59, quatre 


orationes sur », dix passages de 5 versets ou davantage et une cin- 


quantaine de versets isolés. Si l’on se reporte à l'édition Pohl, 
56 pages environ sur 192. 

En comparant les chapitres et passages manquants à ceux qui 
sont conservés, on remarque des uns aux autres une différence de 
ton qui réclame une explication. Dans ce qui manque à Lubeck, on 
retrouve le style affectif, les exclamations, les louanges ou les plaintes, 
bref tous les caractères des autres œuvres de Thomas a Kempis. 
Tout au contraire, les chapitres conservés à Lubeck sont d'une frappe 
énergique, font sonner de façon impérieuse les exigences divines. 
Ce qui amène M. Hagen à cette conclusion que la seule explication 
plausible de ce phénomène est la dualité d'auteur. Nous avons à 
Lubeck l'original, la première forme, l’Urschrift de l’Zmitation (1). 


(1) M. Paul HAGEN à publié ces manuscrits sous trois formes : en 
version en allemand moderne sous le titre Mahnungen zur Innerlich- 
keit, Lubeck, 1926 ; en édition critique Zwei Urschrifien der Imitatio 
Chrisii in mittelniederdeutsch Uebersetzungen dans les Deutsche Texte 


des Mittelaliers de l'Académie de Berlin, t. 34, Berlin, 1930 ; reconstitu- 


tion en texte latin De Imitatione Christ libri qui dicitur iractalus secun- 
dus etlerlius..., La Haye, 1935. Les chapitres et les passages man- 
quant aux manuscrits de Lubeck sont en italiques, du moins en prin- 
cipe et en général ; beaucoup d’omissions partielles de Lubeck n'ont 
pas été signalées dans cette édition. 
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L'auteur des chapitres affectifs n’était autre, aux yeux de M. Hagen, 
. que Thomas a Kempis, qui avait ajouté ces longs développements 
pour compléter l’œuvre primitive, lui faisant ainsi perdre de sa 
vigueur et de sa beauté. 

Le P. van Ginneken, S. J. se hâta de s’emparer des conclusions 
de M. Hagen. Il y trouvait une confirmation éclatante et un argu- 
ment objectif plus convaincant que ces comparaisons de variantes, 
en faveur du candidat nouveau qu’il proposait à la paternité de’ 
l’Zmitation : Gérard Groote, le fondateur du mouvement de la 
« Dévotion moderne » (2). 

Dans un article à paraître dans la Revue d'histoire ecclésiastique, 
je montre, par des comparaisons objectives de textes, que l’auteur 
du remaniement de Lubeck avait sous les yeux une /Zmitation com- 
plète. Dans les pages qui suivent, j’entreprends de faire voir que la 
différence de tempérament et de style ne correspond pas à la ligne 
de démarcation entre les textes conservés et les textes omis, en 
d’autres termes, qu'il y a dans les chapitres de Lubeck des passages 
qui sont manifestement de la veine affective de Thomas a Kempis, 
et vice versa, que dans les textes de l’?mitation omis à Lubeck on 
relève des passages de même vigueur que ceux dont on veut faire 
honneur au seul auteur primitif. D’autres-indices, colligés en cours 
de route, confirmeront la conclusion qu’on en peut tirer. Enfin, cette 


(2) Pour ne pas encombrer ces pages, je me contente de renvoyer 
aux articles du P. HugBy dans Sciences religieuses, 1943, p. 102 svv et 
1944, p. 211 svv, Les origines de l’Imitalion de Jésus-Christ. Exposé des 
idées et des arguments du P. van Ginneken. Le P. Huby n'avait pas 
pris connaissance des nombreux travaux et articles publiés aux Pays- 
Bas sur cette question et qui concluent le plus souvent contre les thèses 
du P. van Ginneken. On pourrait dresser une longue liste des articles 
de Dom Huijben, du P. Kruitwagen et d’autres. Je cite seulement De 
Maasbode, car il est significatif de l’opinion générale aux Pays-Bas : 
« L'attribution à Gérard Groote repose sur du sable mouvant » 25 fé- 
vrier 1947). Tous les indices que j’ai relevés et les constatations que jai 
faites dans mes articles Les thèmes de l’Imitation (Revue d'Histoire 
ecclésiastique, t. 36, 1940, p. 289 svv, ; Henri Suso et l’Imilalion (Revue 
d’Ascétique et de Mystique, t. 21, 1940, p. 242 svv); Debelur gratia 
(Recherches de théol. anc. et-méd. t. 12, 1940, p. 145 svv) vont à enlever 
au P. van Ginneken certains de ses arguments Ils montrent aussi que 
l’auteur de l’/mitalion était, quand il écrivait, au début de sa carrière 
littéraire, que son style et son érudition vont se développant d’un livre 
à l’autre. Les biographes anciens et récents de Gérard Groote ne lui 
attribuent pas l’/milalion ; ct. J. G. J. TIECKEN, carme, De werken van 
Geert, Utrecht-Nimègue, 1941, p. 214 svv, qui expose, sans y adhérer, 
les thèses du P, van Ginneken. 
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étude nous mènera peut-être à des réflexions utiles sur l’esprit et 
l’âme du véritable auteur de l’Zmitation, Thomas a Kempis. Aussi 
bien, ni M. Hagen, ni le P. van Ginneken n'ont pensé à établir par 
des analyses des autres œuvres de Thomas qu'il était incapable 
d'écrire dans ce style ferme et impérieux qu'ils prétendent réserver 
au premier auteur. 


I 


Je ne puis songer à reproduire ici tous les passages de l’Zmitalion 
omis par Lubeck où se fait entendre ce style mâle et décidé. Rejetant. 
en note un relevé à peu près complet, qu’il suffise de quelques cita- 
tions expressives (3). Suivant ici la méthode typographique de 
M. Hagen dans son édition latine, seront mis en italique les textes : 
qui manquent à Lubeck. 


Il, 12, 43; Lubeck 19, 18 s. — Non est secundum hominem cru- 
cem portare, crucem amare ; corpus castigare et servituti subicere : 
honores fugere, contumelias libenter sustinere; seipsum despieere, 
et despict oplare : adversa quaeque cum damnis perpeti, et nthil 
prosperilatis in hoe mundo désiderare. 

IT, 19, 15-17; Lubeck 57, 71. — Si pati non vis : recusas coro- 
nari. St autem coronart desideras : certa viriliter, sustine patien- 
ter. Sine labore non tenditur ad requiem : nec sine pugna perve- 
nitur ad victoriam. 

IT, 56, 28-31. — Kia, fratres, pergamus simul : Iesus erit 
nobiscum. Propter Lesum suscepimus crucem : propter Tlesum per- 
severemus in cruce... En rex noster ingreditur ante nos : qui 
pugnabit pro nobis. Sequamur viriliter, nemo metuat terrores : 
simus parati mori fortiter in bello : nec inferamus crimen gloriae 
nostrae ut fugiamus a cruce (cf. 1 Mach. 3, 59 et 9, 10). 


Mettons en vedette le verset célèbre : III, 5, 33. — Sine labore 
non vivilur in amore. 


Le cas de III, 54, De diversis motibus naturae et gratiae, mérite 
d’être relevé. On sait qu’il se compose de 16 parallèles antithétiques 
entre la natureet la grâce. Il en est ainsi, du moins, dans l’/Zmitation 
de Thomas a Kempis. Lubeck interrompt brusquement la série dans 
la Lo partie du 12° parallèle, verset 22, comme suit : 


(3) Voici les rétéense à l’Imitation avec renvoi aux chapitres cor- 
respondants de Lubeck. 

IT, 8, 3 et 17 ; Lubeck 8. — II, 12, 43; Re 42: 

III, Fe 16 et 38: Lubeck 48.— 111, 11, 40: Lubeck 52.— III, 19, 46-17 ; 
CODE 87. — IL, 27, 13-15; Le 9. — Ji, 40, 4; Lubeck 34. — 
HI, 45, 10; Lubeck 39. — III, 47, 17; Lubeck 41. — III, 50, 14-15 ; 
Lubeck 43. — III, 56, 27-31 ; Lubeck 59. — III, 57, 3 ; Lubeck 60. | 
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IT, 54, 22; Lubeck 47, 59. — Natura totum agit propter lucrum 
et commodum proprium... gratia vero nil temporale quaerit : nec 
aliud praemium quam Deum so/um pro mercede postulat; nec 
amplius... et la suite jusqu’à la fin du chapitre dans le texte reçu (4). 


Les proportions sont brisées dans Lubeck. La première partie 
du parallèle est de cinq lignes et demie; la seconde partie, deux 
petites lignes. Dans le texte complet, les deux parties ont exactement 
la même longueur. Plus significatif encore, la suite amputée dans 
Lubeck se poursuit dans le texte complet avec le même parallélisme, 
le même rythme. L’amplificateur, si c’en est un, qui ajouta cette 
suite à l’original plus bref, avait un talent peu commun de prendre 
le style, le ton, les idées de l’autre et de lier son addition avec tant 
d’habileté que la soudure ne s’aperçoive pas. Il mériterait d’être 
l’auteur (5). 

Passons à la contre-épreuve. Qui lit avec attention le texte de 
Lubeck ne tarde pas à découvrir des passages, assez brefs sans doute 
mais significatifs, où le ton et le style de Thomas se font reconnaître, 


III, 34, 1-6 ; Lubeck 28, 36 s. — Ecce Deus meus et omnia... 
O sapidum et dulce verbum ; sed amanti verbum : non mundum nec 
ea quae in mundo sunt. Deus meus et omnia. Intellegenti satis dic- 
tu m est : et saepe repetere iucundum est amanti... 


IIT, 40, 18-19 et 22; Lubeck 34, 43 (6). — Tu gloria mea tu exal- 
tatio cordis mei ; in te gloriabor et exultabo tota die : pro me autem 
nihil nisi in infirmitatibus meis... O veritas mea et misericordia 
mea Deus meus Trinitas beata; tibi soli laus honor virtus gloria : 
per infinita saeculorum saecula (Lubeck add. : Amen). 


: Qu'on se reporte aussi à la finale de III, 57, par quoi Lubeck ter- 
mine son chapitre 60 et dernier; qu’on reliseles six derniers versets : 
« Domine benedictum sit verbum tuum : dulce super mel et favum 
ori meo... » Ÿ a-t-il rien de plus caractéristique des chapitres omis 
par Lubeck? 

Le III, 50; Lubeck 43, 54, débute lui aussi par des louanges qui 
sont bien du style affectif de Thomas. Nous lisons dans Lubeck le 
verset bien significatif : « Si das pacem, si gaudium sanctum infun- 
dis ; erit anima servi tui plena modulatione ». « Vul zanghes », tra- 
duit Lubeck. Et un peu plus loin, au verset 9 (même page dans 
Lubeck, ligne 13), nous surprenons Lubeck en flagrant délit d'adou- 


(4) C’est dans ce verset 22 que Lubeck se sépare de l’Imitalion pour 
bouleverser l’ordre des chapitres; cf, l’articie à paraître dans la Revue 
d'Histoire ecclés. sous le titre Urschrift ou remaniement. 

(5) On verra dans l’article ci-dessus annoncé que les soudures de 
Lubeck, assez maladroites, trahissent le remaniement. 

(6) M. HAGEN a totalement omis ces versets dans son édition latine, 


p. 127, 
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cir, d’amollir le texte qu’il avait à rendre. « Pater iuste et semper 
laudande », disait l’Zmitation, et Lubeck : « Leve vader ». Un peu plus 
loin, verset 24 (Lubeck, ligne 19) : « Tibi me et omnia ad corrigen- 
dum commendo », Lubeck insère : « O leve vader ». Ces épithètes 
affectueuses il les a prises dans les versets qu’il a passés entre les 
versets 9 et 24, le premier au verset 10, «Pater amande », et le second 
au verset 22, « Pater dilecte ». Dans l'Imitation le verset 24 n'a pas 
de Pater, ni l’apostrophe O. , 

Ceci nous amène à réviser ce que M. Hagen nous dit de la fré- 
quence comparée des O dans les deux textes. En réalité, cette excla- 
mation revient 39 fois aux livres II et III de l’Æmcitatlion contre 15 
dans Lubeck. Mais il sera intéressant de comparer, avec un peu plus 
de soin que M. Hagen, le nombre des O dans les deux textes aux 
passages correspondants de l’un et de l’autre. Nous arrivons alors 
au résultat suivant : neuf O dans l’Zmitation contre 15 dans Lubeck. 
Le remanieur de Lubeck, pas toujours fidèle avec lui-même, en a 
ajouté six (7). 

Au fait, que voulait cet obscur et maladroit traducteur? Je ne 
puis ici relever toutes ses bévues. M. Hagen en a rectifié un bon 
nombre dans l’apparat de son édition critique. Il est curieux aussi 
de constater que ceux qui ont entrepris de nous donner la traduction 
de l’Zmitation, en s’attachant à Lubeck comme guide, ont dû fort 
souvent se séparer de leur prétendu original pour se ranger du côté 
de l’Zmitation (8). 

Le remanieur de Lubeck avait entrepris de mettre à la disposition 
des Sœurs de la Vie commune de Lubeck, dont il était peut-être le 
directeur, un texte accessible, en leur langue, de l’Zmitatton. Il 
jugea prudent de retirer tout ce qui était affectif, épanchement du 
cœur. Ce devait être un homme sec, méfiant à l'égard du « devoto 
femineo sexu ». Foin des belles pensées, des doux sentiments! Des 
actes, du renoncement, de l’ascèse! Avant la lettre, un de ces ascéti- 
cistes honnis par Bremond. Il était facile de sauter les chapitres dont 


(7) Lubeck ajoute O aux passages suivants : Lubeck 13, p. 21, lignes 
8 et 10 — HI, 1, 8-9; Lubeck 39, p. 48, lignes 9 et 19 — III. 45, 29 et 30 ; 
Lubeck 43, p. 54, ligne 19 — III, 50, 24; Lubeck 56, ».70, ligne 9 — 
Il, 16, 3. Hagen ne les a pas ajoutés dans son édition latine. 

(8) Jacques van GINNEKEN, De Navolging van Christus naar de oudsie 
leksien in de authentieke volgorde bewerkt, Amsterdam 1944, in-8; 
cette traduction est souvent une paraphrase. F. KERN, Die Nachvolge 
Christi oder das Buch von innern Trost von Gerrit Grote, Olten, Otto 
Walter, 1947. Ces deux traducteurs se sont tenus à l’ordre de Lubeck 
et ont omis les chapitres et passages omis par Lubeck. Albert Hym\, 
The Imitation of Christ, New York and London, 1927, qui omet ce que 
Lubeck a omis, mais suit l’ordre reçu. 
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le titre même ou les premières phrases annonçaient des effusions 
mystiques. Facile aussi de passer ce qui était intitulé Oratio. Mais, 
chose curieuse, il a gardé la première Oratio (II, 3, 25-21), dont il 
a même fait un chapitre séparé, te 16. Pourquoi? Commejel’explique 
ailleurs, parce que, dans son texte latin, le rubricateur avait oublié 
de tracer son initiale O. Il a donc lu Ratio, qu'il a traduit par Wech, 
chemin, manière (9). Ainsi, par une manifeste bévue du traducteur, 
cette Oratio a été épargnée. Il n’a pas pu supprimer les trois pre- 
miers chapitres du livre III, quoiqu’ils soient des élévations du 
cœur, parce que ces chapitres forment l'introduction nécessaire du 
traité. Au cours des chapitres conservés, il en rencontrait certains, 
plus ou moins étendus, où s’exprimait l'âme fidèle. Il les saute. De 
même, de petites incises, où l’âme pose une question (10). Sauf une, 
parce qu'il l'a mal lue. Où il y avait : € Quae sunt haec Domine? » 
il a lu : € Quae sunt haec duo » (11). Pour qui a vu l’abréviation cou- 
rante Dne, rien de plus simple que d’expliquer cette bévue. 


À mesure qu'il avance dans son remaniement, il se hâte d'en 


finir. Les omissions se font plus fréquentes, plus longues : 16 versets 
au chapitre 56, 23 au c. 58. Il biffe 59, il met 57 après ce qui reste de 
58, pour terminer son livre par un Amen (12). Il a aussi bouleversé 
l’ordre des chapitres. Tout le bloc des chapitres 22 à 54 du livre III, 
sauf évidemment ceux qu’il a décidé d'omettre, il l’a transposé.entre 
les chapitres 4 et 5. Pourquoi? Etant donné son tempérament sec et 
froid, dont il fait un principe d’ascétisme et de direction spirituelle, 


(9) Lubeck 16, p. 24, Eyn wech to wervende de gnade der ynnicheyt. 
Le copiste du ms. »m a reculé devant ce Wech et l’a omis. 

(10) Ainsi sont omis III, 6, 2; Lubeck 49. — IIT, 23, 2; Lubeck 19.— 
III, 25, 6; Lubeck 21. Mais III, 25, 12 à été conservé — Lubeck p. 29. 
De même III, 37, 4; Lubeck 31, p. 40. Omis gussi III, 39, 3-4; Lubeck 33. 
Et encore l’incise « Et dices » de II, 51, 7 ; Lubeck 44. Ce qui donne un 
contresens que j'ai relevé dans mon article à paraître dans la /evue 
d'Hist. ecct. 

(11) I, 11,2; Lubeck 52, p. 66. Dans les traductions citées plus 
haut, van GINNEKEN, p. 84, masque la difficulté en ajoutant un Vooral, 
comme s’il y avait « Quae sunt praesertlim haec duo ». KERN suit l’/mi- 


tation, p. 191, et de même HymaA, p. 103. 


(19) Le P. van Ginneken fait grand cas des Amen qui ponctuent, à 
l'entendre, les deux parties du livre III. Lubeck 34 et 60 — III, 40 et 57. 
L’Amen manque au chapitre 40 de l’Imitation et Lubeck en a ajouté un 
autre encore à son #1 (47 de l’Imitation), où il était assez peu attendu. 
Van GINNEKEN l’a reproduit dans sa traduction, p. 72; Hyma (p. 146) 
et Kerx (p. 174) l’omettent, de même que HAGEX dans son édition latine 
(p- 141), ; 
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on peut croire qu'il a voulu reléguer vers la fin de son œuvre ce cha- 
pitre qui traite de l'amour et de ses merveilleux effets. Encore l’a-t-il 
amputé de ces effusions brülantes et exaltantes qu’il n’était pas 
capable de goûter. Manifestement, notre remanieur manquait de 
sens littéraire et de sensibilité tout court. 


IT 


Le texte qu'il nous a ainsi livré porte-t-il la marque de Gérard 
Groote de façon si évidente qu’on soit forcé de le lui attribuer? On 
n’a pas manqué de le prétendre. Il ne sera pas malaisé de noter dans 
ce texte de Lubeck des passages que Gérard n’a pas pu écrire. En 
voici quelques-uns. 


II, 22, 12. Unde Domine Deus, 
pro magno etiam reputo benefi- 


Lubeck 18, 26. Ok, Here myn 
God, ik rekene vor eyne grote 


cio non multa habere unde exte- 
rius et secundum homines laus 
apparet : ita ut considerata quis 
paupertate et vilitate personae 
suae non modo gravitatem aut 
tristitiam vel deiectionem inde 
concipiat; sed potius consolatio- 
nem et hilaritatem magnam : 
quia tu Deus pauperes et humi- 
les atque huic mundo despectos, 
tibi elegisti in familiares et 


wol dat ik nicht vele hebbe dar 
van lof unde ere schine en buten; 
unde so wy merket den armot 
unde lechnisse der personen, 
de schal dar nicht af'entfangen 
drofenisse edder neddervellin- 
ghe, sunder dat schal ome eyn 
grot trost unde vrolicheit syn; 

wente du, Got, hefft dy uter- 
koren de othmodyghen unde de 
vorsmaden vor sunderlike vrun- 


domesticos. den unde hus ghenoten. 


On l'entend bien, il s’agit, non du sentiment intérieur de sa bas- 
sesse morale, mais de l'extérieur qui apparaît aux autres. Gérard 
Groote, le gradué, l’ambassadeur de sa ville, le prédicateur puissant 
et applaudi qui attirait des foules que les églises ne pouvaient con- 
tenir, le maître reconnu et aimé de toute une jeunesse ardente et 
généreuse, lui qui avait tenu tête hardiment à toute une clique puis- 
sante d’ecclésiastiques dont il fouaillait les vices, pouvait-il parler 
ainsi? Tout au contraire rien ne convenait mieux à ce pauvre accueilli 
par charité par le bon Florent, à ce religieux maladroit et naïf qu’il 
avait fallu déposer de sa charge de bipcneur à cet écrivain inconnu 
qui ne signait pas ses œuyres. 


IT, 12,8; Lubeck 53, 67. — An putas quod homines saeculi 
huius nihil vel parum patiantur ? 


Cette question secomprend dans le cas de Thomas a Kempis, qui 
n'avait pas connu le monde et pouvait être tenté de s’imaginer chose 
pareille, comme il arrive facilement aux religieux qui sont dans le 
même cas. Mais à Gérard Groote, qui avait couru le monde, recueilli 
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des pauvres, manié les foules, Dieu pouvait rappeler ce qu'il savait 
d'expérience, mais non dire : « An putas?...» 


Voici une observation de mœurs qui nous transporte dans un 
couvent. Lubeck a traduit de travers la première phrase. 


IT, 51, 23. Quantum quis fece- 
rit quaeritur : sed ex quanta vir- 
tute agit non tam studiose pen- 
satur. Si fuerit fortis dives pul- 
cher habilis vel bonus scriptor, 
bonus cantor, bonus laborator 
investigatur : quam pauper sit 
spiritu, quam patiens et mitis, 
quam devotus et internus a mul- 
tis tacetur. 


Lubeck 25, 34. Id wert nicht 
ghe vraghet wo vele he dan heft, 
sunder van wat crafft he dat 
ghewrocht hebbe; wante vaken 
wert vlitighen gheweghen wer 
we sy stark, schone, rike, abel, 
eyn gud scriver, eyn gud sen- 
gher, eyn gud arbeyder:: sunder 
wu arme van geiste, wu duldich, 
wo sachtmodych,wu ynnich und 


yn wendych, des swighet mer. 


Si notre texte était de Gérard Groote, ne ferait-il pas mention de 
la science, des titres, de l’éloquence, de l'influence sociale? Scriptor, 
cantor, laborator, voilà ce qu’on cherche dans les candidats à la vie 
religieuse, ce que les supérieurs prisent volontiers dans leurs sujets. 
Mais non pas uniquement, à l’inverse de l'opinion du monde, c’est 
pourquoi une restriction est faite : ainsi jugent beaucoup, a multis. 

Ge qui suit est encore bien conventuel. 


III,35, 10 ; Lubeck 29, 38.— Pro amore Dei debes omnia libenter 
subire, labores scilicet et dolores ; tentationes, vexationes anxietates 
necessitates infirmitates iniurias oblocutiones reprehensiones humi- 
liationes : confusiones correctiones et despectiones. 


Ce sont épreuves dans l’âme, la pauvreté (necessitates), la mala- 
die, les procédés désobligeants des confrères (injurias, oblocutiones) 
et ce qu'imposent les supérieurs pour corriger, exercer. Aucune de 
ces expressions ne postule les épreuves retentissantes de Gérard. 
Tout s'explique dans la carrière humiliée de Thomas. L’/Zmitation 
ne raconte pas avec précision ce que furent ces épreuves, sauf une 
fois, et nous saisissons ici le cas particulier de Thomas. 


III, 45, 23-24 ; Lubeck 45, 47. — Cautus esto ait quidam cautus 
esto : serva apud te quod dico. Et dum ego sileo et absconditum 
credo ; nec ille silere potest quod silendum petiit : sed statim prodit 
me etse et abiit. 


Voilà enfin un cas concret, et qui a profondément ému l’auteur, 
car il s’écrie aussitôt : « Gardez-moi, Seigneur, de ces fables et de 
ces hommes imprudents! » Groote aurait pu se plaindre d'autre 
chose que de confidences mal gardées, lui qui subissait une suspense 
de son évêque. Pour comprendre l'émotion, il suffit de relire ce que 
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disait de Thomas a Kempis, avec une rare franchise, Jean Mombaer, 


du même monastère du Mont-Sainte-Agnès, où il était entré très peu 
après le décès du candide écrivain. « Qui pater primo procurator 
tandem supprior effectus, ob eius nimiam simplicitatem ac devotio- 
nem a primo officio absolutus plenus dierum in pace quievit » (13). 
Déposé de son office de procureur pour sa trop grande simplicité. 
Nous comprenons les « despectiones », les « humiliationes », les 
« reprehensiones » que nous venons de lire. Et ces fausses one 
dences qui l'ont violemment ému, n’était-ce pas, tout simplement, 
une farce d’un confrère malicieux, comme Jean Mombaer aimait à 
en conter ? (14) Quand on lui a redit ces bons tours joués au pieux 
moine, il aura bien ri et jugé de haut, comme il convient à un jeune, 
* celui qu'il n’avait pas eu l’occasion de connaître et d'apprécier. Il 
ne l’appréciera jamais beaucoup (15). 

Tout ceci jette un jour nouveau sur l'âme de l’auteur de l’Imtta- 
tion. Nous voyons mieux quelle fut sa sensibilité délicate et frémis- 
sante, bouleversée par un incident minuscule. Gérard Groote eût-il 
réagi de même? Au cours de sa carrière mouvementée, des heurts 
cruels avaient autrement endurci son épiderme ! 


(13) J’ai cité ce texte avec les références dans Jean Mombaer de 
Bruxelles, Louvain-Toulouse, 1928, p. 66 note. Le fait de sa déposition 
de l'office de procureur a été raconté aussi, mais avec un autre accent, 
dans la Vila Thomae a Kempis auclore incerlo paene coaevo, éd. Ros- 
weyde, dans Vindiciae Kempenses, p. 102. Le P. van Ginneken ne pou- 
vait ignorer ce fait ni ces textes. Il écrit cependant à propos de ce pas- 
sage de l’Zmtlalion : « Comment le Seigneur aurait-il pu adresser ces 
paroles à Thomas qui pendant toute sa vie a joui d’une haute estime 
auprès de ses confrères? » (HuBy, 1943, op. cui., p. 135, note). On com- 
prend qu'après la mort de Thomas la littérature officielle de l’Ordre de 
Windesheim ait présenté sous le meilleur jour la vie de celui à qui on 
devait les célèbres traités de l’/mitalion. On sent dans le récit de la Vita 
alléguée plus haut l’embarras du biographe devant cet incident peu 
glorieux : « Quia multum fuit internus ac devotus, et ideo simplex in 
temporalibus rebus... » Mombaer y allait plus rondement. Pouvaient- 
ils, ces panégyristes officiels, laisser entendre que chez les siens Tho- 
mas n'avait pas été prisé à sa valeur ? Le même phénomène se produit 
ailleurs et de nos jours encore, autour de la mémoire d’un célèbre écri- 
vain spirituel (cf. La Maison-Dieu, n° 16, 1948, p.145 sv). 

(14) Jean Mombaer, p. 15 s. 

(15) I n’a pas laissé cependant de mettre toujours l’/mitation sous 
le nom de Thomas à Kempis, op. c. p. 36, 66, 324. Le genre de Thomas 
n’était pas le sien; il fallait à Mombaer des méthodes précises, des 
divisions logiques et rigoureuses, Son témoignage n’en a que plus de 
valeur. 
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Cette « excessive simplicité », dont parle Mombaer, s'accorde mal 
avec l’idée qu'on se fait parfois de l’homme qui a écrit l’?Zmitation. 
Il semble qu'une œuvre d’une telle plénitude ne puisse avoir été 
conçue et vécue que par un homme hors pair, puissant en œuvres et 
en paroles, connaisseur d’âmes pour les avoir maniées et soulevées 
en foule. 

C’est mal comprendre et l’œuvre et son auteur, chercher autre 
chose er lui que sa grâce propre. Celle-ci est tout intérieure. Il est 
quelques mystiques qui furent aussi de grands hommes d'action, tel 
un saint Bernard. Encore peut-on discuter ses interventions poli- 
tiques et sa conception de la croisade. La plupart, quand on les 
dépouille de leur auréole légendaire, nous apparaissent mal taillés 
pour le gouvernement des hommes et l’action extérieure. Je pense 
en écrivant ceci à deux contemporaines, ou presque, de Thomas a 
Kempis. Sainte Brigitte était femme du monde cependant et avait 
fréquenté les cours. Toute possédée d’un idéal périmé de la cheva- 
lerie, qu'a-t-elle obtenu de cette société qu’elle prétendait réformer 
à grand renforts de révélations? Pour ce but illusoire, elle s’est 
empêchée elle-même de mettre sur pied l’ordre qu’elle avait rêvé de 
fonder. Elle sortait de sa grâce spéciale (16). Et sainte Catherine de 
Sienne, combien supérieure à son aînée suédoise, passionnée pour 
la réforme de l’Église et la croisade, les biographes qui s'efforcent de 
la voir telle qu’elle fut (17), nous disent l’excessive simplicité de ses 
conceptions politiques et comment elle fut jouée par des habiles 
dont elle ne soupçonna jamais l’astuce. En admirons-nous moins la 
splendeur de son âme, telle qu’elle nous apparaît dans son Dialogue 
et ses lettres? 

Ainsi l’auteur de l’/mtfation. Rien dans son chef-d'œuvre, — pas 
plus que dans les autres, — n'oblige à croire qu'il fût un grand 
pécheur, sinon aux yeux de son humilité, comme Catherine de Sienne 
et tous les saints. Comme eux, il a senti sur lui le poids écrasant de 
la sainteté divine. Faut-il, pour parler de la science et des savants, 
qu'il ait étudié lui-même? Quand il rejette la science orgueilleuse 
qui ne tourne pas à aimer, que fait-il autre chose que de redire, à sa 
manière et dans son style, l’enseignement de ses maîtres de Deven- 
ter, eux-mêmes échos fidèles de Gérard Groote ? (18) 


(16) Qu'il soit permis de renvoyer ici à l'article Brigille de Suède 
dans le Dict. d’hist. et de géo. eccl., t. 10, col. 719 svv. 

(17).Cf. N. Maurice Denxis-BouLET, La carrière politique de sainle 
Catherine de Sienne, Paris, s. d. — R. FAWTIER et L. CANET, La double 
expérience de Catherine Benincasa, Paris, 1948, p. 212 svv. et passim. 
(18) Cf. Les thèmes de l’Imitation, p.308. 
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Rien non plus qui nous fasse deviner en lui un prédicateur popu- 
laire. On n’objectera pas son « Eia fratres pergamus simul... » (19) 
omis par Lubeck. Simple écho de ses exhortations aux novices ou 
aux confrères, religieux comme lui, ainsi que l'indique tout l’en- 
semble du texte. Gageons que si le remanieur lubeckoïis avait gardé 
ce passage, les partisans de l’Urschrift en auraient tiré de grands 
ellets. | ; 

Qu'il nous suflise de saluer en Thomas a Kempis le maître de 
l'introspection et du dialogue avec l’Hôte intérieur. Il est pure prière 
et en même temps artiste délicat, musicien subtil, sensible au rythme 
et à la sonorité des mots. Un mystique au sens plein du terme, et 
qui savait écrire. En cela aussi bien différent de Gérard Groote. 
Croyons-en l'éditeur de ce dernier, qui parle dans sa préface de 
« Gerardi contorto et obscuro dicendi modo » (20). Nulle part peut- 
être Thomas n'atteignit un plus haut sommet de beauté littéraire et 
d’élévation morale que dans ce merveilleux chapitre 14 du livre III, 
auquel nous arrivons enfin. 


III 


Chose curieuse, l'occasion de ce chapitre est en rapport étroit 
avec la vie et l’œuvre de Gérard Groote. Celui-ci a combattu de toute 
son éloquence les mauvais prêtres. Son Sermo de focaristis (contre 
les prêtres concubinaires) est une pièce d’une vigueur unique : il eut 
un retentissement prodigieux et fut maintes fois recopié. Thomas 
n’a pu ignorer ces campagnes du fondateur. Pensionnaire du bon 
maître Florent, donat, puis religieux au Mont-Sainte-Agnès, il a 
entendu les récits des disciples de Gérard. Nous en percevons l’écho 
dans sa Vita Gerardi Magni (21). 

Et voilà que de ces désordres, dont il n’avait sans doute qu’une 
idée lointaine et abstraite, un exemple tout proche apparaît à ses 
yeux. « Quorum opera videbantur laudabilia ceciderunt ad infima : 
et qui comedebant panem angelorum oids siliquis delectari porco- 
rum ». Sa pensée se précise, quelques lignes plus bas: « Nulla 
secura castitas ». Il en est tout bouleversé. « Sto attonitus ». Si ce 
chapitre s’était trouvé dans les manuscrits de Lubeck, nul doute que 

+ 


(19) UT, 56, 27. On approchait de la fin du traité; le remanieur de 
Lubeck, pressé d'en finir, a amputé plus de la moitié du chapitre; cf. 
Les thèmes de l’Imitalion, p. 331. 

(20) Gerardi Magni epistolae, éd. W. MuLper, Anvers, 1938, p. XXII, 
Rendant compte de cette édition, le P. G. Gorris confirmait ce jugement 
dans Zeitschrift für Asz. u. Myst., t. 8, 1933, p. 370. 

(21) Ed. T. A. et J. CLARISSE, Over den geest en de denkwijze van 
Geert Groele dans Archiev. v. Kerk. Gesch., I, IL, III, 1829, 1830, 1837, 
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le P. van Ginneken n’en eût célébré la splendeur et montré l’accord 
profond avec l’œuvre du grand prédicateur. Il y eût trouvé un argu- 
ment de plus en faveur de sa thèse. 

Mais le remanieur de Lubeck n’en a pas voulu. Une comparaison 
sommaire du Sermo de focaristis avec notre chapitre ne montrerait 
pas l’identité d’auteur, ne démontre pas non plus à elle seule leur 
disparité ; elle fait voir du moins le contraste des points de vue et 
des sentiments. Le sermon a pour texte : « Recedite, recedite, exite 
inde » (Isaïe 52, 11), et se divise en vingt-deux points que termine 
chaque fois le rappel impérieux du texte. Un préambule, à la 
louange de l'ordre sacerdotal et des prêtres qui en sont dignes, mène 
à des argumentations juridiques véhémentes pour prouver quelles 
peines canoniques encourent et les prêtres et leurs complices. Celles- 
ci devraient être, selon le droit, réduites en esclavage ainsi que les 
enfants nés de leurs coupables amours. Le ton est dur ; il ne s’adou- 
cit quelque peu qu'au douzième point, où l’auteur exhorte ces prê- 
tres coupables à la pénitence (22). 

L'/Zmitation, en ce chapitre, est véhémente aussi et d’une vibrante 
émotion. Non pas contre ce malheureux qui s’est rendu semblable à 
l'enfant prodigue, mais sous l’impression terrifiante des jugements 
divins. Voilà où l’on peut tomber si Dieu ne soutient par sa grâce, 
où lui-même pourrait tomber. Au lieu de s'élever contre le pécheur 
manifeste, il s’abaisse dans l’humble conviction de son néant et de 
son impuissance. « Si in angelis repperisti pravitatem nec tamen 
pepercisti; quid fiet de me? » Sous les jugements de Dieu, dans cet 
abîme infranchissable, il se découvre n'être rien, absolument rien : 
nihil de me reperio quam in toto nihil ». Quel prix accorder aux 
vaines opinions des hommes? « Nam et ipsi qui loquuntur, ecce 
omnes nihil... » Et sa sensibilité bouleversée s’apaise enfin 
« veritas’autem Domini manet in aeternum ». 

Voilà, dans ce beau chapitre, la réponse à ceux qui se croient 
forcés, sur la différence de ton des chapitres conservés à Lubeck et 
les autres, d'admettre deux tempéraments opposés, deux auteurs 
différents. Une personnalité vivante et riche se dévoile ici dans sa 
souplesse. Tour à tour s’échappent ces exclamations : 


O quam humiliter... O quam profunde... O pondus immensum.… 
et se martellent ces maximes frappées comme des médailles d’airain : 


Nulla est ergo sanctitas si manum tuam Domine subtrahas : nulla 
prodest sapientia, si gubernare desistas : nulla iuvat fortitudo... 
nulla secura castitast.. nulla propria prodest custodia... 


(22) Éd. Pont, t. 7, p. 47. 
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Où donc trouvera-t-on plus forte trempe ? (23) 


Ce chapitre nous livre l’auteur tout entier, dans la splendeur et 
la variété de sa langue, dans l'élévation de son âme formée par la 
grâce. Il nous le montre vibrant à tous les souffles, aux détresses 
mêmes qu'il n’a pas éprouvées. Dieu lui révèle sa sainteté, le pécheuür 
sa misère, comme ses maîtres leurs leçons. Cœur docile, âme 
ouverte, il pénètre, il comprend, il s’'émeut. [Il nous émeut à notre 
tour, nous qui lisons, après cinq siècles écoulés, ses quatre humbles 
traités. I1 console ses lecteurs, il les relève, comme il savait faire si 
bien, quand un confrère ou un novice dans la peine recourait à sa 
charité. Il s’entendait dire par l’Hôte divin : « Bene... consulis et 
alios nosti roborare verbis ». La chronique du Mont-Sainte-Agnès 
dirait semblablement de Thomas défunt : «mire consolativus » (24). 
Ces messages qu'il accueille de toutes parts, du dedans et du dehors, 
il les rend, sublimés, et les exprime dans ce « classicisme supérieur » 
qui fait les œuvres immortelles (25). 


Beduplateau (Belgique). Pierre DEronentE, C.SS.R. 


(23) Citons ici Zimmermann à propos de l’unité de style de toute : 
l’/mitation. « The autor, whoever he was, has written the whole work, 
from beginning to end. He has a well marked style, which is unmita- 


. kable and inimitable » (The Tablet, 2 sept. 1922). 


Quant à la différence de style et de vigueur entre l’/mritalion et les 
autres œuvres de Thomas, il ne faut pas oublier que sa carrière litté- 
raire a été longue et singulièrement féconde, et beaucoup de ses œuvres 
ont été écrites à la prière de confrères et de supérieurs ; on sait ce que 
vaut souvent cette littérature de commande. Mais le style reste recon- 
naissable et les idées demeurent les mêmes ; cf. sur ce sujet une note 
précieuse de Dom Butler que j'ai reproduite dans Les thèmes de l’Imi- 
tation, p. 306-307. 

(24) IE, 57, 6, conservé dans Lubeck 60, p. 73. Chronica Monts 


. Sanciae Agnelis, éd. PouL, t. 7, p. 467. & Fuit etiam multum amorosus 


in passione Domini et mire consolativus temptatis et tribulatis ». Peut- 
on mieux peindre l’auteur de l’/mitation ? N’est-ce pas ce qu’il se disait 
à lui-même ailleurs : « cum tentato noli duriter agere : sed consolatio- 
nem ingere, sicut tibi optares fieri » (I, 13, 15). 

(25) Hugy et RoussELOT, Christus, Paris, 1922, p. 854 Quand il écri- 
vait ces mots, le Père Huby ne se doutait pas encore que les chapitres 
affectifs de l’/milation ne méritaient pas cette réputation ! 

Pour compléter ces considérations sur le style des divers chapitres 
de l’/mitation, il y aurait lieu de procéder à des comparaisons avec les 
autres œuvres de Thomas, ce que le P. van Ginneken et ses partisans 
ont omis de faire, sauf à propos de la Vita Lidewigis et de la chronique 
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d’Agnetenberg, où ils croyaient trouver un argument (cf. HuBy, art. 
cilé, 1943, p. 107); encore ne s’agit-il pas précisément de style. Les 
limites de la présente étude ne permettaient pas ces comparaisons. Le 
Soliloquium animae (éd. PouL, t. 1, p. 191 svv) n’a pas la vigueur ni 
accent de l’/mitation, et Thomas s’en rendait compte, lui qui l'a retou- 
ché plusieurs fois ; mais les rapprochements d’expressions et de pensée, 
tels que les a établis Dom Assemaine dans un travail resté inédit, prou- 
vent à l’évidence l’identité d'auteur, et que celui ci use tour à tour de 
ces deux styles qu’on croit trouver inconciliables dans les chapitres 
divers de l’/milalion. Dans le manuscrit autographe de Bruxelles, d’au- 
tres petits traités usent des deux registres spirituels et littéraires; on 
trouve à la file la Recommendalio humil:tatis, d’un style ferme et sévère 
et le De elevatione mentis, suite de prières dont plusieurs sont d’une 
ardente exaltation d'amour (éd. Pont, t. 2, p. 377 svv et 397 svv). Que 
l’/miülalion, première de ses œuvres, soit aussi la meilleure, cela n’est 
pas sans exemple dans l’histoire des littératures. « Il y a presque tou- 
jours, écrivait Jean Guéhenno (Figaro littéraire, 20 novembre 1948), 
dans le premier livre d’un véritable écrivain, une tension, mais aussi 
une grâce, une candeur qu’il ne retrouve jamais plus ». C’est bien le 
cas ici. 
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L'INTERPRÉTATION DU FONDEMENT 
| DES EXERCICES 


SCIHEMA DE LA MÉDITATION FONDAMENTALE 


2 principes : L'homme est créé pour louer et servir Dieu et, ce fai- 

sant. sauver son âme. | 
Les autres choses sur terre sont créées pour aider 
l'homme à réaliser cette fin. 

Conclusion pratique : Il s'ensuit que l’homme doit user des choses 
dans la mesure où elles l’aident à servir et qu'il doit s'en 
abstenir dans la mesure où elles l’empêcheraient. 

Condition ‘sine qua non : Pour pouvoir appliquer cette règle, 
l’homme doit se faire plus ou moins indifférent aux choses. 

Celui-là servirait parfaitement qui choisirait exclusive- 

ment parmi les choses créées celles qui l’aideraient à mieux 

* servir. Pour cela, cet homme devrait être parfaitement 
indifférent. 


L’INTERPRÉTATION DU FONDEMENT DES ( EXERCICES » 


Ce texte célèbre est très diversement interprété. 

‘Il commence par deux principes et une conclusion. Les deux 
principes découlent tous deux de ce fait vraiment capital : Dieu 
créateur de l’univers. Dieu a créé l’homme et toutes les autres choses 
qui entourent l’homme ïici-bas. Dans quel but Dieu créa-t-I119 
L'homme a été créé pour louer et servir Dieu et pour, ce faisant, 
sauver (1) son âme ; toutes les autres choses d’ici-bas n’existent que 
pour aider l’homme à réaliser cette fin. 

De ces principes très certains, saint Ignace, soucieux de prati- 
que, tire tout de suite cette fort intéressante conclusion : l’homme 
n’usera donc des choses créées que dans la mesure où Dieu le lui 


(1) Ce serait une vue terriblement mesquine de réduire ce salut au 
seul fait d'échapper à l’enfer. Il y a trois autres choses dans la compré- 
hension de ce mot : pas mal de perfections naturelles, les dons de la 
gräce, ceux même de la gloire. 


274 


9 De sus - 
2  L’INTERPRÉTATION DU FONDEMENT DES € EXERCICES » 37/1 


permet ; il s’en abstiendra dans là mesure où Dieu lui en défend 
l’usage. 

L'importance des deux principes fondamentaux éclate aux yeux. 
Il s’agit bien là de vérités de base : l'existence de Dieu, la création 
par Dieu de l'univers et de l’homme, la dépendance essentielle de 
l’homme à l’égard de son Créateur, la connexion du salut de l’hom- 
me avec le libre accomplissement du service auquel il est tenu. Ces 
vérités ont profondément impressionné saint Ignace. Ÿ en a-t-il une 
autre, une seule, qui l'ait fait autant ? C’est d'elles que provient chez 
lui ce théocentrisme foncier qui inspire toute sa vie comme il fonde 
et caractérise toute sa spiritualité, C’est encore de là que lui est 
venue sa conception de Dieu : notre Créateur et, donc, notre Maître, 
Creadoiï y Señor. C’est de là et de rien d’autre qu’il déduit, comme 
une évidente et contraignante conclusion, sa grande idée du ser- 
vice : l'homme est une créature, donc un serviteur. Rien, jamais, 
n'empêchera cela d’être vrai et cette vérité définit l’attitude fonda- 
mentale de l’homme en cette vie : une indispensable et constante 
soumission à Dieu. S’y refuser, fut-ce en passant, se montrer indé- 
pendant, agir à sa guise serait, pour l’homme, introduire dans le 
monde le désordre le plus radical et le plus criant, la pire des révo- 
lutions. Au contraire, que l’homme accepte d’être ce qu’il est et de 
faire ce que son être exige de lui, c'est, du même coup, l’ordre 
essentiel établi dans l’univers ; pour Dieu, c’est la gloire et pour 
l'homme, le salut. 

Aussi bien ces deux principes ne soulèvent guère de difficultés. 
D'’aucuns, ilest vrai, auraient voulu que le premier principe fut au- 
trement formulé. Ils regrettent et s’étonnent que saint Ignace n'ait 
pas dit : l’homme est créé pour connaître et aimer Dieu. On pourra 
avancer bien des choses pour justifier saint Ignace. Mais il suffira 
bien de constater que la formule est celle même de Pierre Lom- 
bard (2) et de la grande tradition théologique qui dérive de lui. 
Saint Ignace l’a reçue d’elle, sans songer à modifier ce qui était gé- 
néralement enseigné. 

Mais les objections surgissent à propos de la conclusion pratique 
que le saint déduit des deux principes : l’homme ne pourra donc se 
servir des choses créées que dans la mesure où Dieu le lui permet; 
il devra s’en abstenir dans la mesure où Dieu lui en défend l'usage. 
On demande si cette règle de conduite exprime un précepte ou seule- 
ment un conseil. Sur la réponse à faire, les commentateurs ne par- 
viennent pas à s'entendre. Pour ne pas devoir nous répéter, nous 
n'exposerons ce que nous croyons être la solution du problème 


(2) Libri IV sentum, I. II, dist. I, c. III et IV surtout, 
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qu après avoir d’abord analysé la 2° partie du Fondement, car c'est 
à propos de cette finale que la difficulté — la même en somme — 
est urgée. : 


La règle de conduite donnée par saint Ignace — souvent appe- 
lée règle d’or — dessine d’une ligne très simple mais très ferme 
comment se doit comporter l'homme à l’égard de tout ce qui n’est 
pas Dieu : en prendre, en laisser suivant qu'il plaît à sa divine Ma- 
jesté, Rien de plus clair, assurément, et de plus simple, théorique- 
ment, mais, en pratique, que c’est difficile à réaliser! L'expérience 
le démontre chaque jour. L'homme est si loin d’être une balance 
métallique, insensible aux attraits et aux charmes des choses que 
l’on dépose sur ses plateaux, qui n’obéif qu’au poids. Les choses 
exercent sur l’homme, et, parfois d'emblée, au premier coup d'œil, 
une impression dont lui-même ne se doute pas toujours. Il aime ou 
il déteste déjà, qu'il l’ignore encore. Cette influence des choses sur 
l’homme est proportionnelle à sa sensibilité, à la force et à la qua- 
lité de ses tendances instinctives. £n tout cas cette influence est 
énorme : les choses sont prestigieuses, Tandis que Dieu, que l’hom- 
me doit aimer plus que tout, plus que lui-même, Dieu, l’infinie 
Bonté, est invisible, ne ditrien à notre imagination et, par consé- 
quent, peu de chose à notre cœur. Le vrai drame de la vie humaine 
est là. On n’a rien fait pour l’homme tant qu’on n’a pas au msins 
essayé de résoudre ce drame-là. 

Saint Ignace a parfaitement compris tout cela. Il a très bien vu 
que, pour être en état de s’appliquer la règle d’or, l’homme devait 
avant tout, se garder assez de l'attirance des choses et demeurer, 
malgré tous leurs attraits, assez maître de lui-même et de ses choix. 
Cette possession de soi, cette maîtrise de sa sensibilité, cette libre 
disposition de son vouloir, c’est ce que saint Ignace appelle « indif- 
férence ». On peut penser que le mot n’est pas heureux, qu'il est 
équivoque ; il est certainement suggestif. Et, en somme, le mot im- 
porte peu; la chose qu’il veut signifier, c est-à-dire l'état d’âme, est 
nécessaire, indispensable. 

Cette nécessité de l’indifférence, tous les plus anciens textes dé 
Exercices — donc saint Ignace lui-même — l’affirment nettement, 
depuis l’autographe espagnol (es menester) jusqu’à la plus ancienne 
traduction latine (quo circa opus est), en passant par la Vulgate de 
Frusius (qua propter debemus). Cela n'empêche que le P. Doncœur (3) 
croit pouvoir ou même Rs traduire : « Pour cela il est title de 


(3) Traduction des Exercices spirit. de on Ignace, Paris, A Orne, 
1939. 
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nous rendre indifférents ». Manifestement la nécessité de l’indiffé- 
rence n’est pas comprise ; elle est contestée. . 

De peur d’embrouiller les choses et les esprits, je ne reprendrai 
pas ici les objections soulevées contre le «necesse est ». On les trou- 
vera presque toutes dans l’opuscule du P. Pierre Bouvier, S. J. L'in- 
terprélation authentique de la méditation fondamentale (4). Je pré- 
fère m'appliquer à expliquer et à justifier cette nécessité. 


L'une des vérités psychologiques les plus éclairantes que décou- 
vrit et qu’exploite saint Ignace dans les Exercices, c'est qu’on n'’a- 
git jamais qu'en fonction de son état d'âme. Il est vain de prétendre 
reconnaître et accepter la volonté de Dieu sur soi et sur sa vie, si l’on 
n'a pas une âme suffisamment dégagée des choses et pure. Une âme 
occupée par des aftections terrestres ne comprendra pas et, surtout, 
n'acceptera pas ou guère les dispositions divines. C’est pour la 
mettre en état de voir clair et d’être docile, que saint Ignace lui fait 
faire les £’xercices spirituels. I] l’entraîne à l’indifférence. Si elle n’y 
parvient pas, elle n’a, dit le saint, aucune chance de faire « une 
bonne et saine élection » (5). L’indifférence est indispensable. Sans 
elle, l'élection sera toujours plus ou moins viciée par quelque affec- 
tion désordonnée. Ce que saint Ignace déclare si souvent et si claire- 
ment au cours des Exercices, il commence par l’affirmer dans la 
méditation fondamentale. C’est toujours la même loi psychologi- 
que qu'il invoque. Vous voulez appliquer à votre vie le principe qui 
règle si justement l’usage des choses créées ; vous serez incapable de 
le faire pratiquement, si vous ne vous mettez d’abord dans une cer- 
taine indifférence à l’égard des choses de ce monde. Cette indiffé- 
rence n’est pas de l’insensibilité ; au contraire, elle est requise parce 
que nous sommes sensibles, parce que souvent nous le sommes 
trop. Nous devons dominer notre sensibilité. Hors cette maîtrise de 
soi, il est impossible de vivre une vie en ordre. 


_ 


Mais il y a des degrés dans l'indifférence. Cela aussi saint Ignace 
le reconnaît et l’affirme. Dans son Directoire autographe (6), au 3 
chapitre, Direcloire-pour les élections, il fait mention expresse d’une 
«indifférence du 2° degré » et c’est de celle-ci qu'il déclare que si le 
retraitant n’est pas parvenu à s’y établir, il ne peut être question 


(4) Bourges, Tardy, 1922, pp. 17 et sq. 
(5) Exercices spir., trois temps en chacun desquels on-peut faire une 
saine et bonne élection, et Directoire autogr., ch. HIT. 
(6) M. H.S. J., Monum. Ignat., ser. 24, Exercit. spir. et eorum direc- 
-. toria, pp. 778 et sq. 
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pour lui de tenter l'élection. Ce retraitant n’est pas dans l’état d'âme 
indispensable au succès. Ce succès serait plus assuré encore, ajoute 
saint Ignace, dans le même directoire, au chapitre précédent, si le 
retraitant s'était haussé jusqu’au 3° degré d’humilité. 3° degré d'hu- 
milité et 3° degré d’indifférence, au fond, ne serait-ce donc pas la 
même chose? 

Les 3 degrés d’indifférence correspondent exactement à 3 degrés 
de service. Pour être capable d'accomplir habituellement son devoir 
grave, c'est-à-dire pour éviter le péché mortel, un minimum d'in- 
différence est déjà requis : c’est le 1°’ degré. Pour éviter le péché 
véniel, une indifférence plus grande est nécessaire. Et pour être par- 
faitement docile à Dieu, il faut une indifférence parfaite. 

Dans les 3 cas, une indifférence proportionnée est nécessaire 
psychologiquement, comme une condition sine qua non. Cette in- 
différence est donc obligatoire dans le 1°’ et dans le 2° cas, parce 
que, obligés d'éviter le péché, nous sommes tenus de nous mettre 
en état de faire face à nos obligations. Mais dans le 3° cas, il s’agit 
de perfection et, donc, le 3° degré d'indifférence, s’il est psycholo- 
giquement nécessaire pour qu'on puisse atteindre la perfection, 
n'est cependant que de conseil comme la perfection elle-même. 

Il est évident que saint Ignace voudrait amener son retraitant au 
service parfait. Aussi bien est-ce ce service parfait qu’il mentionne 
expressément et définit admirablement dans la finale de son texte : 
€ Eligendo unice quae magis conducunt ad finem ». Le parfait ser- 
viteur de Dieu, parmi les choses créées que la Providence divine a 
mises à sa disposition, ne choisit que celles qui l’aideront à mieux 
servir. Mais alors aussi, et en conséquence saint Ignace doit souha- 
ter et souhaite conduire son retraitant jusqu’à l'indifférence parfaite, 
c'est-à-dire au 3° degré d’humilité. La suite des Exercices prouve 
bien qu'il en est ainsi. 

Dans le Fondement, saint Ignace se borne à démontrer que l’in- 
différence est nécessaire. Sur la méthode à suivre pour y arriver, il 
ne dit mot. Mais, cette précieuse méthode, les Zxercices qui suivent 
nous l’apprendront, et de la façon la plus pratique, puisque leur but 
même, en grande partie, est de nous mener à l’état d’indifférence 
pour nous permettre de faire, enfin ! (une bonne et saine élection ». 


La Paireile Georges Dirks, SJ. 
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LUDOLPHE LE CHARTREUX 
ET LES EXERCICES DE S. IGNACE DE LOYOLA 


Deux remarques sur les rapports entre les Exercices et la Vita 
de Ludolphe sont à l’origine de notre recherche : le Dictionnaire 
de Spiritualité, à l'article sur les apocryphes de saint Bonaventure 
affirme que la dépendance entre nos deux auteurs «n’est pas encore 
définitivement établie » (t. 1, 1852); les Monumenta S. J. disent sim- 
plement que la lecture de la Vita fut profitable à Ignace. En fait, on 
a surtout insisté sur les différences entre les deux œuvres (voir ce- 
pendant H. Watrigant, La genèse des Exercices, Amiens, 1897, 

On rencontre encore aujourd’hui de braves gens pour qui saint 
Ignace est un peu comme un météore et les Exercices le fruit d’une 
révélation divine. Opinion qu’un catholique soucieux de rigueur 
scientifique tempérera, car il faudrait prouver ce qu’on avance, 
comme on démontre les miracles présentés dans un procès de cano- 
nisation. 

L’Autobiographie d'Ignace nous apprend que, convalescent, pour 
se distraire, il dut se rabattre sur des livres de piété : le Flos sanc- 
torum du bienheureux Jacques de Voragine, dominicain, archevêque 
de Gênes (+ 1298) et la Vita Jesu Christi du chartreux Ludolphe de 
Saxe (+ 1377). Ils firent du capitaine Inigo le mendiant, le pénitent, 
l’orant et le fondateur que nous connaissons. c’est-à-dire furent 
foccasion de sa conversion. . 


« Comme il avait trouvé grand plaisir à ces livres, il lui vint à 
l’idée d’extraire les faits les plus remarquables, puis il se mit à com- 
poser avec grand soin un grand livre, où les paroles du Chris étaient 
écrites en rouge, celles de Notre-Dame en bleu. L'écriture en était 
belle, car il était bon calligraphe » (Aulobiographie, n° 11). * 


Les règles de la critique textuelle obligent à reconnaître dans les 


Exercices une dépendance et des emprunts, dont nous voyons là 


l'origine, — mise à part l'influence qu’aurait pu exercer l’Ejercila- 
torio de Cisneros, qu'Ignace connut sans doute lors de son séjour à 
Montserrat, ou d’autres livres de la « devotio moderna » (voir Dic- 
lionnaire de Spiriluatité, t. IL, 917-919). Nous n’étudierons ici que 
l'influence de la Vita, 
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La traduction espagnole dont se servit Ignace était celle du fran- 
ciscain Ambroise de Montesino, imprimée à Alcala en 1562-1503 ; 
elle ne comportait qu'à peu près les deux tiers de l’œuvre originale. 
Ludolphe lui-même s'était beaucoup inspiré de la brève Vie de 
Jésus d’un franciscain de la fin du XIIIe, Joannes de Caulibus, Jean 
des Choux, œuvre longtemps attribuée à saint Bonaventure ét in- 
sérée dans ses Opera (1). 

LA vie DE Jésus CHEZ LUDOLPHE ET CHEZ IGNACGE 


Il ne peut y avoir de différence essentielle entre les deux auteurs, 
puisque tous deux puisèrent à la source des Evangiles. On trouve 
chez Ignace de petites additions qui viennent d’un évangile apocry- 
phe et font comme une synthèse de Ludolphe et de Voragine et 
quelques variantes qui se réfèrent à une autre source peut-être uti- 
lisée aussi par Ludolphe. 

Pour déceler les ressemblances entre la Vita et les Æxercices 
nous n’examinerons pas chaque mot, comme le font les Monumenla, 
mais les passages où un homme familier de l'Evangile est frappé par 
une déviation du texte évangélique. 

1. Enfance et vie publique. — Dans la considération de l’Incarna- 
tion (n° 102), Ignace fait remarquer « quomodo tres Personae…. 
videndo quod omnes descendebant ad infernum.….. » (2). 


Ludolphe (r, 2, 3) : Sed comperto, qnod non sic salvari possent, 
cum omnes ad inferos descenderent, nunc venit ipse, quia tunc erat 
tempus miserendi. 


0 


(1) Monumenta historica S.J., Monumenta Ignatiana, series ?, Exer- 
citia spiritualia, table, surtout p. ET 94. 

H. BoExMeR, Siudien zur Geschichte der Gesellschaft Jesu, t.1 , Loyola, 
Bonn, 1914; Loyola und die deutsche Mystik, Leipzig, 1921, — V.-M. 
DoREAU, Les éphémérides de l'Ordre des chartreux d’après les documents, 
Montreuil-sur-mer, t. 4, p. 384-393. — C. Fiscner, O. F. M., art. Bona- 
venture (Apocryphes) dans le Dictionnaire de Siritualité, t. 1. 1843-1856, 
— C. Le CouTEurx, Annales Ordinis Cartusiensis, t. 5, Monstrolii, 1889, 
p. 391; t. 6, 1890, p. 231-234, — Tu. PETREIUS, /llustrium sacri Cartu- 
siensis Ordinis scriptorum catalogus, Coloniae, 1609. — QuérTir-EcHAR», 
Scriptores Ordinis Praedicatorum, 1719-1721. — N. PauLus, Ludolf von 
Sachsen dans Archiv f. elsässische Kirchengeschichte, t. 2, 1927, p. 207. — 
L. ZarNCkE, Die Exercitia spiritualia des Ignatius von Loyola in ihren 
geistesgeschichtlichen Zusammenhäüngen, Leipzig, 1931. 
= À. ASTRAIN, S. J., Historia de la Compañia de Jesus en la asistencia 
de España, t. 1, S. Ignacio de Loyola, 2° éd., Madrid, 1912. 

(2) Les D SrOS renvoient aux Exercices; les léféreress à la Vita se 
lisent, vg I, 2, 3, première partie, chapitre 2, paragraphe 8. 
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Ludolphe décrit les détails de la Nativité. Raison du voyage à 
Bethléem : soumission à l’empereur (1, 9), même chose chez Ignace 
(n° 264). Ludolphe mentionne le bœuf et l’âne : l’âne comme mon- 
ture pour Marie, le bœuf pour le vendre, payer l'impôt et avoir de 
quoi vivre. Ludolphe conteste, contre le Flos sanctorum, la pré- 
sence d’une servante ; Ignace la maintient. La participation person- 
nelle du retraitant à la Nativité est importante. Les Exercices la dé- 
crivent, 102 SVv et 121 8VY GPO des sens). Ludolphe avait 
Écrit (1, 9, 20): 


Vade nunc et tu ad videndum Verbum pro te carnem factum, et 
genibus flexis adora Dominum Deum tuum et eius matrem, ac reve- 
renter saluta Joseph, sanctum senem. Deinde osculare pedes pueri 
Jesu iacentis in praesepio, et roga Dominam, ut eum tibi porrigat 
vel accipere permittat. Accipe eum ergo ad te et inter brachia tua 
retine. Intuere faciem eius diligenter ac reverenter deosculare et 
delecteris in eo ex corde. Confidenter haec facere potes, quia pro 
salute eorum venit ad peccatores et cum eis humiliter conversatus 
estet tandem se eis cibum dimisit. Unde benignus Dominus patien- 
ter permittet pro tuo velle se tangi nec imputabit praesumptioni, 
sed amori. Semper tamen cum reverentia ettimore hoc facias, quia 
ipse Sanctus sanctorum est. Post ea redde ipsum Matri suae et cons- 
pice studiose, quam diligenter et sapienter eum lactat et gubernat 
ac cêtera obsequia ei facit. Sta et tu ad serviendum ei paratus et 
adiuva eum, si potes. In his delectare, iucondare et sedulo meditare 


-et intuearis faciem eius saepe, in quem desiderant Angeli conspicere 


semper. 


À la Circoncision [Ignace mentionne la compassion de Marie 
(n° 266). 
Ludolphe : « L'enfant Jésus pleure aujourd'hui. Penses-tu qu’à 


la vue de ses larmes, la Mère ait pu retenir les siennes? Pleure donc, 
toi aussi. Aie quelque compassion » (1, 10, 3). : 


Nous croyons, d’après ces exemples, que Ludolphe n'est pas 
étranger à l’ « application des sens », si particulière pourtant aux 
Exercices. ‘ 
« Dans l'épisode de Jésus au Temple, Ludolphe signale des pensées 
qui seront retenues par les Exercices, la différence entre la vie ordi- 
naire et la vie parfaite (I, 15, n° 5, 12, 16). La suite des mystères se 
retrouve li même dans les deux textes, alors que certains peuvent à 
peine se déduire des Evangiles (Ex., n° 267 sv). 

Ignace mentionne les adieux de la Vierge (n° 273), comme l'avait 
fait Ludolphe (I, 21, 1). Dans l'épisode des vendeurs chassés, Ignace 
met une différence entre les changeurs et les marchands de colom- 
bes, traités mansuele (n° 277). Ludolphe : « hic quoque remissa 
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quadam increpatione utitur » (1, 263). Ignace (n° 275) distingue plu- 
sieurs vocations des apôtres et y joint, contrairement à son habi- 
tude, une remarque théorique : l'appel à écouter un enseignement 
(Jean, 1), l'appel provisoire (Luc, 5), la vocation définitive (M4. 4, 
Marc, 1). 


Ludolphe (I, 30, 1): Tres itaque vocationes discipulorum eum 
[Christum] habuisse. De prima dicit Joannes, et tunc vocati ad 
fidem venerunt solum, ut aliquam notitiam et facilitalem Jesu con- 
traherent. De secunda dicit Lucas et tunc etiam secuti sunt eum 
animo redeundi ad propria; coeperunt tamen audire eius doctri- 
nam. De tertia dicit Matthaeus et Marcus, et tunc venerunt ad per- 
severandum Cum €0, perfectionem eius imitando... 

(IT y a encore trois choses à considérer, poursuit saint Ignace, 
la première, comment les apôtres étaient de condition rude et 
basse ; la seconde, la dignité à laquelle ils furent appelés si sua- 
vement; la troisième, les dons et les grâces par lesquels ils furent 
élevés au-dessus de tous les Pères de l'Ancien et du Nouveau 
Testament ». 

Ludolphe dans l’épilogue et la récapitulation de son chapitre sur 
les Apôtres : Nam quamwvis essent homines rudis condicionis et hu- 
milis nationis, tamen principes mundiet duces in bello spirituali 
omniurn fidelium eos erat constituturus. Le Christ n’a pas voulu 
choisir les puissants et les sages, pour qu'ils ne s’attribuent pas à 
eux-mêmes, mais à lui seul l'honneur et la gloire (1, 30, 2 et 3). 


Le prologue du discours sur là montagne dans les Exercices 
(n°278) rappelle le ton du Christ parlant aux Apôtres dans Ludolphe: 


Affectio Christi in discipulos istorumque obedientia... Curam de 
ipsis praecipuam habebat, sicut mater de unico suo filio habere 
consuevit,.. quam tenerrime eos dilexit (1, 30, 2). 


2. Passion du Christ. — L'introduction générale de la 3° semaine 
(191-199) trouve sans doute un modèle dans Ludolphe: quis passus 
est et a quibus (IE, 58, 9); de même l’exhortation à compatir jus- 
qu’aux larmes (IT, 58, 11). Ludolphe partage les ‘déplacements de 
Jésus en neuf trajets (II, 59, 30) ; Ignace fait de même (n° 208 svv), 
mais omet l'application aux heures liturgiques que Ludolphe em 
prunte probablement à Jean des Choux. 

Dans Ludolphe, Judas ne communie pas (II, 56) ; saint Ignace le 
fait communier (n° 289). Certaines remarques topographiques de 
saint Ignace (vg n° oo1- 202) ne se trouvent pas dans l'Ecriture, mais 
dans Ludolphe (II, 57, 21)£ 4 Ludolphe constate que les vêtements de 
Jésus agonisant sont pleins de sang (IL. 59, 10); saint Ignace le suit 
(n° 290). Ignace localise les reniements de Pierre comme Ludolphe 
(IL, 60, 17; n° 291-292) ; tous deux remarquent que Jésus reste en- 
chaïné toute la nuit (II, 61; n° 292). Ressemblance frappante dans 
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un détail du couronnement d’épines : Dios te salve, rey de los ju- 
dios; y däbanle de bofetadas (n° 295, 2 et II, 62, 1). Noter encore 
que Ludolphe détaille la réconciliation d’ Hérode et de Pilate (11, 60, 
19-20; n° 295); qu'il dit de Pilate pendant la sentence : tradidit 
illum eis ut crucifigeretur judicio et polestate praesidis (11, 62, 28), 
et saint Ignace : Pilatus sedens et judex (n° 296); l’insistance (11, 66, 
13) sur la douleur de Marie et la maison où elle se retira après la 
mort de Jésus, comparer avec les Exercices (n° 208). 

3. Particularités de la Résurrection. — Dans la 4° semaine des 
Exercices les emprunts à Ludolphe sont frappants. Les 14 contem- 
plations ou apparitions sont celles de Ludolphe (11, 68-82) ou de la 
Légende dorée, ou de Jean des Choux (comme celle à Joseph d’Ari- 
mathie). L'apparition à la Vierge est touchante ; elle est racontée 
dans le Flos et dans Ludoiphe (II, 70), lesquels pouvaient invoquer 
l'autorité d’Ignace d’Antioche, d'Ambroise, de Sedulius et les récits 
apocryphes de la Résurrection. Le bréviaire de Valence, 1603, 
avait un office pour l'anniversaire de l’apparition du ressuscité à sa 
Mère. 

Ludolphe parle aussi de l’officium consolandi du Christ ressus- 
cité (II, 75, 4). Ludolphe (II, 82, 14) rapporte un trait qui a impres- 
sionné Ignace et qu'il souligne dans son. Autobiographie : le Christ 
montant au ciel au jour de l’Ascension aurait laissé les empreintes 
de ses pieds sur le sol. 

Une différence caractéristique sépare ci nos deux auteurs. 
Ignace termine les Exercices à l’Ascension, se tenant dans les limi- 
tes de la vie du Seigneur ; Ludolphe poursuit, en y ajoutant la Pen- 
tecôte, l’Assomption, le jugement, le ciel et l’enfer. 

N'hésitons pas à conclure cés notations en affirmant que si saint 
Bernard et saint François d'Assise ont fait entrer plus largement la 
vie de Jésus dans la piété chrétienne, la vie historique de préférence 
à la vie glorieuse et mystique, Jean des Choux a continué en y mé- 
lant une note très sensible. Ludolphe a poursuivi cette méthode en 
nous présentant une vie du Christ à la fois historique et touchante. 
Ignace se met à son école et après lui l’ensemble de la littérature re- 
ligieuse, qui ne le dépassera, lui et ses devanciers, que par une plus 
grande exactitude historique et exégétique. 


IDÉES CARACTÉRISTIQUES DES & ÊXERCICES » ET DE LA ( ViTA » 


On pourrait déjà trouver assez significatif l'emploi fréquent chez 
Ludolphe et Ignace des expressions soberano señor, caudillo, cabal- 
lero surtout qui traduit l’athlela de l'original latin. Mais reprenons 
les idées centrales des Exercices. 

1. Le Fondement. — On ne le trouve point chez Ludolphe ; en 
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tout cas, il n’en constitue pas, si l’on peut dire, la base de départ. 
Fundamentum, premier mot du prologue de la Vita, aurait-il in- 
fluencé Ignace ? Peut-être ; cependant la lecture de Gérard de Zut- 
phen, représentant de la Devotio moderna, aurait pu le marquer da- 
vantage; mais il est difficile d’affirmer qu’'Ignace l’ait connu et lu. 
Peut-être l'expression et les idées développées en ce .« Fondement » 
des Exercices sont-elles tout simplement comme la traduction du 
courant spirituel de réforme qui parcourait alors l'Eglise et s'épa- 
nouissait en conciles et dans la Devotio moderna, Quoi qu'il en soit, 


les idées mêmes du Fondement sont abondamment commentées, 


chez Ludolphe, soit à propos du Paler, pour ce qui concerne la fin 
de l’homme, soit à propos de la pureté d'intention pour tout ce qui 
touche l’indifférence. Qu'on nous permette quelques textes. 


Ipse quidem Dominus dicitur Pater noster tripliciter, secundum 
triplex esse, quod ab eo accepimus, scilicet naturae, gratiae et 
gloriae.. quia ergo tanti muneris gratiam consecuti sumus, quasi 
filii Dei agere et conversari debemus... Sanctificetur nomen tuum, 
id est nomen tuum, quod in se et semper venerabile est et sanctum, 
glorificetur ac sanctum ac celebre sit et ostendatur in nobis : etin 
corde credendo et amando, et in are laudando et praedicando, et 
in opere bene vivendo (I, 37, 2, 4). : 


Sicut oculus materialis regit tolum corpus materiale et dirigit 
membra ad operandum, sic oculus moralis, scilicet intentio, regit 
totum corpus et dirigit varias operationes in finem. Ideo subditur ; 
Si oculus tuus fuerit simplex, id est intentio recta sine plica simu- 
lationis et erroris, totum corpus tuum lucidum erit, id est congeries 
operationum tuarum erit bona et meritoria, etiamsi hominibus non 
ita videatur ; dum tamen operationes sint bonae de genere, vel sal- 
tem indifferentes et licitae, aliter non caderent sub recta intentione.… 
Non ergo, quid quisque, sed quo animo faciat, considerandum et 
primo circa puritatem intentionis laborandum est, quia sine ipsa 
opus sequens nihil valet. Itaque, si bonum bona intentione fecisti 
non habens in tua conscientia aliquam partem tenebrosae cogitatio- 
nis illuminatur etiam factum tuum qualemcumque exitum habebit.… 
Ideo cave ne cordis intentio fuscetur... quatenus, quidquid feceris, 
fecisti propter Deum et ad locum, unde exeunt, gratiae redeant et 
iterum fluant (1, 38, 5). 


Duos dominos, dicit [Christue|, qui contraria iniungunt, plures 
autem idem iniungentes autem non sunt plures sed unum... Et licet 
homo non possit servire Deo et divitiis, potest tamen servire cum 
divitiis.… Ille autem divitiis servit, qui eas propter se ct ut finem 
ultimum diligit, aut quia eas cupide acquirit vel avare retinet et ut 
servus custodit ; ille autem, qui in operibus piis divitias expendit, 
non servit divitiis, sed magis divitiae serviunt ei quia eas distribuit 
ut dominus et eis utitur ad opera virtutum sicut instrumentis.. 
Actio ergo corporalis potest referri ad finem temporalem, dum- 
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modo postea illud temporale referatur ad Deum. Si autem in actio- 
nibus finis proximus ponitur Deus et finis ultimus temporale, per- 
versum est... Unde bene licet constituere duos fines scilicet tem- 
poralem et aeternum, et finem sub fine ponere ut illud, quod est 
aeternum, finis ultimus sit, quia una intentio multos actus infor- 
mat (1, 38, 6). 


Et ponit Dominus tria bona, quae Deus homini dedit, scilicet 
animam, corpus et res. Anima debet subici superiori, scilicet Deo, 
sibi obediendo ; et corpus suo superiori, id est animae, sibi obtem- 
perando ; et res suis superioribus, scilicet Deo, ut pauperibus dis- 
tribuantur, et animae, ut discrete diligantur et corpori, ut sibi ne- 
cessaria ministrentur (1, 38, 11). 


Quaerite primum regnum Dei... Et implicat hic triplex bonum... 
Primum est bonum gloriae, secundum gratiae, tertium fortunae. 
Primum est maximum... Ideo debet primum esse in intentionesicut 
praemium, secundum in operatione tanquam méritum, tertium in 
adiectione tanquam sustentamentum... Nam secundum Augustinum, 
cum dixit : quaerite primum regnum Dei, significavit temporale 
posterius quaerendum, non tempore, sed dignitate; illud tanquam 
bonum, hoc tanquam necessarium propter illud bonum (1. 38, 15). 

2. L'examen de conscience et la confession générale. — Exercices 
de piété traditionnels, Ignace en a fait l'expérience en particulier à 
Monserrat ; Ludolphe leur consacre quelques mots. Il est possible 
qu'Ignace ait pris à Ludolphe, sinon l'enchaînement de ses médita- 


. tions sur le péché, du moins des indications de détail. Comme 


Ludolphe il place le paradis dans la région de Damas, près de Jéru- 
salem, dans la vallée d’'Hébron (I, 2, 1 ; n°51). Dans la méditation 
des péchés personels on peut déceler tout ensemble la parenté et 
l'originalité des deux auteurs. Commentantla guérison de l’aveugle- 
né, Ludolphe écrit : k 


Ut autem peccator plene illuminetur ad rectam cogitationem et 
veram conpunctionem, oportet quod ex gratia Dei consideret haec 
septem. Primo ut consideret peccatum, quod commisit, ut possit 
videre peccati multitudinem et omissionem boni et commissionem 
mali, cogitatione, locutione et operatione, quinque sensibus, contra 
decem praecepta, in operibus misericordiae... Item consideret pec- 
cati magnitudinem, quod tam magna peccata fecit et contra tam 
magnum Dominum.., Item consideret peccati turpitudinem... 

Secundo ut videat tempus, quod amisit; vide ergo, quot dies, 
quot menses, quot annos inaniter consumpsisti.. 

Tertio ut videat pulchritudinem animae, quam polluit, quae fuit 
pulcherrima et dignissima, quia ad imaginem Dei creata, et quod se 
sic turpiter vilificavit. à nn 

Quarto ut videat gratiam, quam amisit, et quanta bona per pec- 
catum perdidit..… 
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Quinto ut videat iram Dei, quam provocavit, et quod beneñficiis 
Dei ita ingratus fuit. 

Sexto ut videat poenam, quam meruit; quae est aeterna, amara 
et diversa. 

Septimo ut videat gloriam, quam perdidit, quae est infinita, 
pro cuius gustu ad unam horam, secundum Augustinum, contem- 
nenda essent omnia. 

His septem consideratis bene durum et lapideum cor haberet, 
qui non amara contritione compungeretur de peccatis suis (1, 85, 7). 


On trouve encore chez Ludolphe quelques analogies avec la mé- 
ditation de l'enfer, quand, après l’Assomption ne Marie, il parle des 
fins dernières. 


Cum enim in peccato sit aversio a Creatore et conversio ad bo- 
num commutabile... Et deordinatio voluntatis contra instinctum 
rationis... propter aversionem erit carentia visionis Dei... propter 
conversionem erit poena materialis ignis.. propter inordinationem 
rationis erit poena universi, quae consistitin afilictione varia, acerba 
et aeterna. [bi enim erit calor ignis, rigor frigoris, tenebrae, fumus, 
lacrymae interiores, aspectus daemonum, clamor, improperium, 
mallei percutientes, serpentes et dracones, ariditas, sitis, foetor sul- 
phuris, vermis conscientiae, vincula, carcer, timor, dolor, pudor et 
confusio peccatorum omnibus patentium, invidia, rancor, tristilia, 
ablatio spei omnis salutis (II, 88, 1). 


3. L'élection. — Le Père Leturia ( Æ7 «Reino de Cristo » y los pro- 
logos del Flos Sancterum de Loyola dans Manresa, t. 4, 1928, p. 334- 
339) a établi qu'Ignace trouva la première idée des méditations du 
Règne et des Deux Etendards non pas dans Ludolphe mais dans la 
Légende dorée (d’après la traduction espagnole du cistercien Gau- 
bertus Fabricius Vagad, fin XVe siècle). La méditation des Trois 
classes prit corps dans l'esprit d’Ignace à Paris, lorsqu'il y donnait 
les Exerciees à ses compagnons.Il ne semble pas qu’il y ait d’ébau- 
che de la méditation des Trois degrés d'humilité, Cependant sur 
tous ces sujets Ignace pouvait trouver chez Ludolphe bien des déve- 
loppements qui l’aideraient à élaborer .sa pensée. Dès le prologue 
Ludolphe désigne le Christ comme Chef : 


Vult benignissimus dux devoti militis vullum et oculos in sua 
sustolli vulnera, ut illius ex hoc animam erigat et exemplo reddat 
ad tolerandum fortiorem (Procemium, 3). 


Dans le sermon sur la montagne il parle de la militia regni Dei 
(I, 38, 16 ; 4o, 1). La double réponse de la méditation du Règne est 
indiquée chez Ludolphe avec insistance (1, 54, 9-10) et il veut signi- 
fier par là les deux voies des préceptes et des conseils. Il utilise 
l'expression caractéristique que nous retrouvons dans la méditation 
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des Trois classes : renuntiare omnibus quantum ad affectum, quan- 
tum ad rem in effectu. | 


Et secundum hocconsidera, quod duplex est discipulatus Christi. 
Unus est necessitatis, et sic in primitiva Ecclesia omnes dicebantur 
discipuli Christi...; alius est supererogationis, quo quis Christum 
sequitur in consiliis evangelicis. Primo discipulatui necessarium est 
renuntiare omnibus quantum ad affectum, ne quis ita afficiatur ad 
bona temporalia, ut postponat aeterna... Secundo discipulatui ne- 
cessarium est omnia relinquere non solum quantum ad affectum, 
sed etiam quantum ad rem in effectu, sicut apostoli omnia relique- 
runt per voluntariam paupertatem. Non ergo omnes tenentur 
omnia relinquere quantum ad effectum, nisi perfecti, qui voto pau- 
pertatis sunt adstricti; omnes vero tenentur renuntiare omnibus 
quañtum ad affectum, ne ad ista plus afficiantur quam ad Deum 
(15754; 10). 


La prière qui termine le passage répond à la même idée : 


Da etiam mihi, ut omnibus renuntiem ex affectu et omnia relin- 
quam in effectu, ut sic tuusverus sim discipulus. 


Ainsi se trouve facilitée l’intelligence d’une expression quelque 
peu embarrassante : quiere hacer cuenta que todo lo dexa en affecto” 
(n° 155); d'après le commentaire du Père Roothaan la version in 
affectu serait due à une correction fautive ultérieure; il faut lire ën 
efJectu. 

Ludolphe a exprimé des idées étroitement apparentées à celles 
des Deux Etendards, Le traducteur parle même de ceux « que viven 
debaxo de la bandera de Iesu Cristo » (1, 88, 4 ; Il, 1, 7). Ludolphe 
présente les tentations au désert dans l’ordre où Ignace les présente 
(1, 22, 9; n° 274) : 

Tent6 sathanas al señor por las mismas tres maneras, por las 
quales avia vencido al hombre primero, quando lo sojuzg6 por gula 
en la mançana vedada, y por vana gloria diziendo : sereys como 
dioses ; y por avaricia diziendo : catad que sereys sabidores de bien 
y de mal, porque avaricia tambien es codicia desordenada de 
altura, de secretos y de sciencia. 


Mettant en garde contre les faux prophètes, il parle de trois ma- 
nières dont Satan tente les hommes : 


_ Moraliter tres falsi prophetae sunt : caro, mundus, diabolus… 
Primus ergo est concupiscentia carnalis, promittens delectationem 
et solvens aeternam afflictionem ‘ secundus est cupiditas mundi, 
prsmittens sufficientiam et solvens finalem inopiam ; tertius est dia- 
bolus sive.superbia saecularis, promittens exaltationem et solvens 
futuram abiectionem (I, 40, 3). . 


La description du Christ se retrouve dans les Exercices {n° 144), 
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Conspice nunc et considera Dominum Jesum in sermone is{o, 
quomodo affectuose, benigne et efficaciter loquitur anditoribus et 
eos ad actus virtutum inducit. Censpice etiam discipulos, quomodo 
reverenter.., eum aspiciunt, verbailla mirifica auscultantes... et cum 
jucunditate magna tam in verbis quam in aspectu fruuntur. Erat 
enim speciosus forma prae filiis hominum et diffusa est gratia in 
labiis eius. In hac consideratione jucunderis et tu (1, 4o, 15). 


Si l’idée du Troisième degré d’humilité a pu venir à Ignace en 
lisant les exemples des saints de la Légende dorée, Ludolphe la lui a 
peut-être aussi suggérée, soit au commentaire du : non est discipu- 
lus super magistrum (I, 52, 9), soit dans l'explication du passage du 
Christ et des apôtres à travers champs (1, 71, 11). 


Et notandum quod abstractio a rebus mundanis secundum Ber- 
nardum fit tribus modis. Primus modus est, quod quis solum in 
necessariis contentatur et tanquam advenam et peregrinum se repu- 
tans victu et vestitu contentus grave existimet aliis oneri esse... 
Secundus modus est, quod quis nec in necessariis delectetur et in 
nullo ad temporalia sit affectus, sed tanquam mundo et mundiali- 
bus mortuus abundantiam et defectum, laudem et opprobrium 
aequaliter accipiat.. 

Tertius modus est, quod quis in usu necessariorum non solum 
non delectetur, sed potius affligatur et crucietur, ut dicere possit 
cum Apostolo : Mihi mundus crucifixus est et ego mundo... Tali 
poena est, res creatas pro quacumque necessitate prospicere, sed s0- 
lum delectatur per amorem Deo dulciter adhaerere. 


Malgré les divergences notables qui distinguent la fin des Exer- 
cices et celle de la Vila, comme nous l’avons déjà dit, Ignace s’est 
sans doute beaucoup inspiré du chapitre De laude divina (IT, 85), 
aussi bien dans le Fondement, dans l'élection qui dans les diverses 
contemplations de la vie du Christ. Cette idée est une de celles 
qu'Ignace tient à inculquer plus particulièrement à l’exercitant. 


Ad laudandum igitur Creatorem luum creata es, ut eius laudi- 
bus vacans et hic iustitiae merito in illum semper proficias et in fu- 
turo beate vivas... Sed si laudas, ex toto corde lauda, diligendo 
lauda !.. Lauda ergo ex toto corde et, quem laudas, dilige, quae ad 
hoc facta es, ut laudes et diligas... Haec Anselmus. Non solum 
autem haec premissa. sed maxima quoque Redemptoris et Salva- 
toris tui beneficia, quibus te, cum perdita esses, redemit et sal- 
vavit... ad laudandum Deum te provocant multipliciter et obligant 
(LL, 85, 1). 


L’ASCÈSE CHEZ LUDOLPHE ET IGNACE 


Les méthodes de prière et la mortification sont une des caracté- 
ristiques des Exercices. Bien des éléments cependant ont sans doute 
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été puisés chez Ludolphe. Ignace signale ou expose la composilio loci, 
l’applicatio sensuum, le colloquium, la familiaritas cum Deo. Le prolo- 
gue du chartreux a pu inspirer le solitaire de Manrèse. 


Peccator, sed iam in Christo fidelis effectus, tanquam ipsi per 
poenitentiam reconcilialus studeat diligentissime medico suo adhae- 
rere et suam familiaritatem acquirere, eius sanctissimam vitam 
recogitando omni qua poterit dévotione. Caveat tamen provide, ne 
cursorie ipsam vitam legendo transeat; sed seriatim aliquid de ea 
per diem accipiat... Sic etiam ipsam vitam Christi legat, ut mores 
eius pro posse imitari studeat. Parum enim prodest, si legerit, nisi 
et imitatus fuerit... ($ 2). 

Appropinqua ergo ad ipsum pio corde, ut descendenti, scilicet 
de sinu Patris in uterum Virginis, quasi aliter testis cum angelo 
sanctae conceptionis exsistas in pura fide: et congratulare Virgini 
matri sic propter te foecundatae, Adesto eius nativitati et circumci- 
sioni, quasi bonus nutritius cum Joseph. Vade cum Magis in Beth- 
leem et adora cum eis parvulum regem. Adiuva cum parentibus 
portare puerum et praesentare in templum. Comitare cum apostolis 
pium pastorem gloriosa miracula facientem. Adesto morienti cum 
beata matre eius et Joanne ad compatiendum et condolendum sibi, 
et quasi pia curiositate palpando tracta singula vulnera Salvatoris 
tui.., Caveat tamen fidelis peccator ut numquam, in quocumque 
statu fuerit, confidentiam in meritis suis habeat, sed tanquam men- 
dicus pauperculus omnino nudissimus ad eleemosynam Dominicam 
mendicandam semper vacuus accedat ($ 5). 


Lege ergo, quae facta sunt, tanquam fiant; pone ante oculos 
gesta praeterita tanquam praesentia, et sic magis sapida senties et 
jucunda ($ r1). . va 

Unde et quandoque annotavi loca, in quibus haec vel illi sunt 
facta, quia multum valet homini, cum audit Evangelium legi, et 
hoc vel hoc factum tali loco gestum, cum rem gestam scit et loci 
situm. Ad terram enim sanctam, quam universae Christi Ecclesiae 
nocte dieque sociare non desinunt, quam bonus ille Jesus inbabi- 
tando et verbo et doctrina illuminando, illuminatam suo sacratissi- 
mo sanguine consecravit, delectabile est aspirare, sed delectabilius 


eam oculis corporis intueri... ($ 12). 


Ces lignes donnèrent peut-être à Ignace sa première idée d’un 


pèlerinage en Terre sainte. 
Ludolphe poursuit sa méthode d’ « application des sens » : 


Et nota pro regula generali, quod ubicumque in sequentibus 


_meditationibus singularia non inveneris, sufficit tibi, quod rem per 


Dominum Jesum dictam vel gestam ante mentis oculos ponas et 
cum eo.converseris ac familiaris ei fias. Nam in hoc videtur haberi 
maior dulcedo et devotio efficacior et quasi totus fructus harum 
meditationum consistere, ut ubique et semper ijutuearis eum 
devote in actis suis et moribus; ut quando stat cum discipulis 
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suis, quando cum peccatoribus, quando loquitur et quando prae- 
dicat... ($ 13). ; 


Il faudrait citer longuement les pages où Ludolphe décrit la per- 
sonne du Christ, ses faits et gestes. Ignace qui les a lues, méditées, 
résumées, en a été frappé, et il les a fait passer dans ses méthodes 
de prier. Ce n’est point un déshonneur ; sa personnalité reste entière 
et son originalité. 

Nous trouvons encore chez le chartreux les répétitions de con- 

templations, la « seconde manière de prier » (L 5). 

[gnace a su choisir et ne retenir, au milieu des digressions et 
des faits apocryphes, que les traits mêmes de l'Evangile, à très peu 
d'exceptions près. On peut dire au moins qu'il a trouvé dans Ludol- 
phe des développements qui lui ont servi de point de départ pour 
ses réflexions et l’ont orienté. Quelques exemples encore. 

Les règles de l’ « élection » viennent en grande partie de l’expé- 
rience d'Ignace. Toutefois l’exemple d'Onuphre dans le Fos sanctd- 
rum a pu le mettre sur la voie etles réflexions de Ludolphe sur la 
pureté d'intention et le jugement dernier. Lea Regulae ad vicitum 
temperandum doivent quelque chose à saint Vincent Ferrier ; Ignace 
logea quelque temps chez les dominicains de Manrèse. Les contem:- 
plations sur la Passion qu’il lut chez Ludolphe l’inspirèrent certai- 
nement (IL, 58). La répartition des revenus, d'après ce que rapporte 
la tradition au sujet de Joachim et d'Anne peut venir aussi bien du 
F'los que de Ludolphe (1,2). Les règles pour les scrupules, celles 
ad sentiendum cum. Ecclesia sont dues à l’expérience du saint ou 
sont occasionnelles. (La Vita insiste cependant sur la communion 
‘fréquente et le problème de la prédestination). Ludolphe fournit 
encore quelques points de vue pour les règles du discernement des . 
esprits. À propos de la conception du Baptiste, Ludolphe écrit : 


Quo fangelo] viso timor irruit super eum [Zachariam], propter 
altioris et potentioris naturae aspectum ; sed bonus a malo discerni- 
tur, quia malus horrorem continuat, qui secundum Bedam nulla 
melius ratione quam fide intrepida superatur; bonus autem statim 
confortat et consolatur (I, 4, 4). : 


Lorsque Jésus est perdu au temple :, 


Qui spiritualiter vivit, non miretur, si aliquando mente arida 
remanens videatur sibi, quod a Deo derelictus sit. cum etiam hoc 
matri Dei contigerit. Non ergo mente tabescat, sed continuum exer- 
citium in sacris meditationibus et orationibus ac bonis operibus 
persistendo diligenter eum quaerat, ut eum, si sollicitus fuerit 
reinveniat (I, 15, 16). 
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Ludolphe avait énuméré tréize raisons de l'utilité des afflictions 
(I, 8, 8) et sept à un autre endroit (1, 38, 13). Rapprocher aussi la 
première règle de la deuxième semaine (n° 329) et une observation 
faite dans la tempête apaisée (I, 46, 4). 


Qui [Deus] descendens in animam dormire tunc dicitur, cum 
substracta gratia spirituali motus tentationum insurgit; vigilare 
vero et excilari tunc dicitur, cum spiritualis gratia iara praesens 
sit, ad cuius praesentiam omnium tentationum genera conquies- 
cunt (I, 46, 7). 


L'image de la cauda serpentina remonte à saint Jérôme; Ludol- 
phe la reprend (1, 22, 19), saint Ignace aussi (n° 334). 


Nam ut dicit Hieronymus : Lubricus est serpens antiquus et, 
nisi capite teneatur, totus statim illabitur. Habet enim serpens in- 
fcrnalis caput, scilicet malam suggestionem; habet corpus, scilicet 
consensum ; habet caudam, scilicet operis consummationem. Ubi 
autem ponit caput suggestionis, statim ponit corpus consensus ; et 
ubi ponit corpus consensus, statim ponit caudam operis. Et ideo in 
suo capite, id est, in sua suggestione, est conterendus et tunc 
nocere non poterit, nec quantum ad corpus nec quantum ad cau- 
dam, quia amputato capite suggestionis tota est contracta vis ser- 
pentis infernalis. 


Un chapitre tout entier de la Vita (II, 4t) traite spécialement 
De remediis contra spiriluales novissimi lemporis tentationes et exer- 
cilio mentis in Deum. Certains passages méritent d’être cités. Ignace 
s’en inspire manifestement dans sa vie et dans les £xercices. 


Primum remedium contra tentationes spiriluales istius temporis 
quas procurat diabolus in corde eorum qui volunt se dare Deo per 
orationem et contemplationem vel per alia opera perfcctionis est 
istud, ut non desideres visiones aut revelationes vel sentimenta.… 
quia istud desiderium esse non potest sine radice et sine funda- 
mento superbiae et praesumptionis, vel sine intentione alicuius 
vanae curiositatis circa secreta Dei, vel sine fragilitate et defectu 
fidei..…. Sed tantum veniunt per puram bonitatem Dei in animam, 
quae estin magna humilitate et in magno timore ac reverentia Dei. 


Secundum remedium est, quod in tua oratione vel contempla- 
tione non sustineas in anima tua aliquam consolationem magnam 
vel parvam, ex quo tibi videtur, quod fundat se in praesumptione et 
in aestimatione superbiae tuiipsius... Anima enim, quae se sentit in 
tali consolatione, venit in plures errores et mala et Deus per suum 
justum judicium permittit diabolo posse augmentendi et accelerandi 
praedictam consolationem... Caveas, quod in tua oratione vel in tua 
contemplatione non sustineas aliquam consolationem nisi illam, 
quae venit per perfectam notitiam et completum sentimentum tuae 
nihilitatis*et imperfectionis, et quae facit perseverare in te dictam 
notitiam et sentimentum... ($ 2). 
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Sextum remedium est, quod propter tentationes antedictas, si 
habeas, non dimiltas aliquod bonum, quod tu incepisti, dum in ten- 
tationibus illis non eras; et maxime dimittere non debes orare aut 
confiteri vel opera facere humilitatis, licet consolationem non inve- 
nias in ipsis. 

Octavum remedium est, quod te existerite in antedictis tentatio- 
nibus habens firmam et certam spem, quod de istis tentationibus 
Deus te ad aliquod bonum adducet et cor tuum clarificabit; et cre- 
das firmiter, quod Deus permittit te venire in praedictas tentationes 
propter exercitium tuae virtutis et ut te humilies.…. 

Undecimum remedium est, quod nisi per aliam viam potes eva- 
dere praedictas tentationes, debes eas oblivisci et per quandam ne- 
gligentiam fugare et dimittere, considerans quod non sunt tenta- 
tiones per diabolum procurate, sed passiones et fragilitates seu de- 
bilitates, quae cum ex natura proveniunt, sunt communes statui 
huius vitae ($ 3). 

La connaissance de la Vita mit saint Ignace en contact avec la 
piété chrétienne du passé ; les autorités citées par Ludolphe sont 
très nombreuses et variées, depuis les classiques grecs et latins 
jusqu'aux Pères de l'Eglise et aux auteurs du moyen âge, tels que 
Anselme de Cantorbéry, Raban Maur, Pierre Comestor, la Glossa 
ordinaria, Pierre de Blois, Pierre le chantre, Rupert de Deutz, Ri- 
chard de Saint-Victor, Bernard de Clairvaux, la Légende dorée de 
Jacques de Voragine, Aelred de Rievaulx, Hildebert, Bernardin de 
Sienne, Simon de Cassia, Bonaventure, Thomas d'Aquin et bien 
d’autres, sans compter Jean des Choux qu’il met largement à contri- 
bution. Ludolphe qui a connu personnellement Tauler à Strasbourg 
n’en parle pas; il est même en garde contre certaines formes de 
mystique, comme les dernières citations le montrent. Saint Ignace 
a observé la même réserve tout au long de sa vie. 

Faudrait-il pousser plus loin encore et essayer de montrer que 
Ludolphe n’a pas été sans exercer quelque influence sur les Consti- 
tutions mêmes de saint Ignace? Soulignons seulement ces deux 
traits en terminant. À propos des années de noviciat, nous lisons 
dans la Vita (1, 30, 1). 

Tres itaque vocationes discipulorum supra habuisse... primae 
duae vocationes forma sunt novitiorum in religione, qui primo vo- 
cantur ad probandum et intruendum, et quandoque ad propria re- 
dsunt. Tertia tenet formam professionum, quia tunc vere professi 
religionem christianam Christo inseparabiliter adhaeserunt. 

Le nom même de Socielas Jesu et de Jesuita a peut-être été sug- 
géré à Ignace par Ludolphe le Chartreux (1, 10, 2). 

Item nomen Christi est nomen gratiae, sed nomen Jesu est no- 
men gloriae. Sicut enim hic per gratiam baptismalem a Christo di- 
cuntur christiani, sic in coelesti gloria ab ipso Jesu dicemur Jesui- 
tae, id est a Salvatore salvati. 


" Cologne Emmerich Rairz von FRENTz, S. J. 


LA VULGATE DES EXERCICES DE SAINT IGNACE 


SES CARACTÈRES, SON AUTORITÉ (1) 


Non content d’avoir obtenu, pour décourager de violentes atta- 
ques, une concession d’indulgences en faveur des fidèles qui feraient 
les Exercices, François de Borgia, duc de Gandie, souhaita mieux : 
l'approbation officielle par le Souverain Pontife, Paul III, de cette 
méthode dont il appréciait la singulière efficacité. 

Saint Ignace agréa le projet. 

Il disposait alors d’une traduction latine assez médiocre : celle 
qu'il avait préparée lui-même, soumise aux inquisiteurs de Paris,en 
1535, remaniée peu à peu, fait retoucher par une main plus habile 
et recopier,en même temps que le manuscrit espagnol, en 1541, lors- 
qu’il arrêta sa rédaction. Ces deux textes sont ceux que l’on nomme 
aujourd’hui l’aulographe, parce qu’il porte diverses corrections de 
la main du saint, et la prima (versio). 

Le Père André des Freux (Frusius), latiniste distingué, qu'Ignace 
avait utilisé temporairement comme secrétaire, fut chargé de pré- 
parer une traduction plus élégante. Commencée en 1546, achevée à 
à la fin de l’année ou au début de 1547, elle fut remise avec la prima 
aux censeurs pontificaux et approuvée comme elle dans les termes 
les plus élogieux. Le 31 juillet 1548, le bref Pastoralis officii com- 
blait les vœux des deux saints. Le 11 septembre suivant, paraissait à 
Rome la première édition de la traduction nouvelle : la vulgate (2). 


(1) Abréviations. — MH : Monumenta historica S. J. — Dans cette 
collection : Ep. : Epistolae S. Ignati; — Ep. mix. : Epist. mixtae a 
varüs Patribus; — Ex. : [A. ConiNa], Exercilia spirit. (édition des quatre 
textes, etc.) ; — Font. : Fontes narrativi de S. Ignatio (29 édit., enrichie, 
des Scripta de S. Ignatio); — Chron. : PoLanco, Vita $S. Ignatii, etc. 
(volumes souvent désignés-sous le titre de Chronicon). 

Entre crochets [ ], les sections des Exercices selon la numérotation 
fixée par les éditeurs des MH, adoptée dans les éditions ou traductions 
des Pères J. CALVERAS (esp.), À. FEDER GIE P. Doncogur (franc.), 
P. JENNESSEAUX (franc. 23e édit.), etc. 

(2) A. Brou, Les Exercices de S. Ignace, Paris, 1922, c. V, p. 59 sv.; 
— avec plus de détails, Ex., p. 148-158. 
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Parmi les Espagnols surtout, selon toute vraisemblance, les jé- 
suites ne tardèfent pas à relever entre elle et l’autographe des diver- 
gences regrettables. Lors de la Ve Congrégation générale, une com- 
mission fut nommée pour les étudier. Le 25 juillet 1596, le R. P, 
Claude Aquaviva les déclarait peu nombreuses et sans gravité : le 
texte consacré par Rome demeurant intact, on se bornerait donc 
à porter en notes vingt-sept traductions à tout le moins plus 
claires (3). 2 

Après le rétablissement de la Compagnie, revenant aux sources 
mêmes où elle avait naguère puisé son esprit, le R. P. Roothaan 
concluait au contraire : « J’ai relevé dans l’autographe bien des 
passages qui m'ont semblé très dignes d'attention et non de médio- 
cre importance, soit sous le rapport de la clarté, soit sous celui de 
l’onction » (4). En conséquence, il entreprit, sans aucun souci de 
l'élégance classique, et perfectionna jusqu’à sa mort (8 mai 1853), 
une traduction littérale, aussi fidèle que possible. De nombreuses 
notes signalaient les déficits de la vulgate et justifiaient les rectifica- 
tions proposées. 

Ce réquisitoire en forme, peut-on dire, risquait de discréditer le 
texte officiel. Certains s’en émurent. Aussi, en 1853 ou au début de 
1854, ayant appris que le Père PierreJennesseaux se proposait de pu- 
blier une édition quadripartite des Exercices, autographe, vulgate, 
traduction du R. P. Roothaan, et traduction française, le R. P. 
Beckx crut devoir l’avertir de ces craintes et le prier d'en tenir 
compte (5). Le Père Jennesseaux le fit de bonne grâce, dans sa tra- 


(3) Institutum S. J., Florence, 1893, t. III, p. 447. — Ces rectifications 
sont portées à la fin de l’édition de 1596, — au bas des pages, dans .celle 
que nous venons de citer, dans celles du R. P. RooTHaan (1835-38-47-52- 
54, édition romaine définitive), et dans Ex.— Sur ces faits, Ex., p. 158-160. 

(4) Deprehendi non pauca quae mihi quidem notatu dignissima esse et, 
sive ad majorem perspicuitatem, sive ad majorem spiritus unctionem, non 
mediocriter conferre posse videbauntur ; préface de ces additions ; cf. Ex., 
p. 159, et p. 173-174. à 

(5) Le Père Azsers a signalé ce fait; De H. P. Roothaan, Nimègue, 
1912, t. IL, c. IV, p. 99 (trad. esp. dans Manresa, 1929, t. V, p. 364-365); 
mais il fait erreur, en disant que le R. P. BEcxx demanda, comme condi- 
tion sine qua non de l'édition, 65 corrections des notes relatives à la vul- : 
gate. De l’étude du texte qu’il a lui-même reproduit (t. II, p. 443-448), il 
ressort clairement que le P. JENNESSEAUX, pour déférer à un désir plus 
ou moins pressant, «se proposait » de modifier ces notes en 65 passages. 
Tous, ou peu s’en faut, furent en effet retouchés. Les: lignes que nous 
citons indiquent suffisamment de quelle manière (23e édit., corrigée et 
mise à Jour, Paris, J. de Gigord, 1948). | 
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duction française, publiée seule en 1854. « Les notes du R. P. Roo- 
thaän me paraissent si pleines de justesse, écrivait-il dans un brouil- 
lon dont la copie est sous nos yeux, que je souscris volontiers à la 
pensée d'en retrancher tout ce qui peut déplaire à quelques-uns de 
nos Pères. Du reste, ce tout se réduit à peu de chose », — et plus 
loin : « La comparaison est odieuse; donc point de comparaison. 
Supprimer le plus souvent possible — [ce n’est donc pas un ordre 
formel qui lui avait été adressé], — les paroles ex autographo, juxta 
autographum ». 

La même année, 1854, venait de paraître à Rome, avec toutes ses 
notes et comparaisons, la cinquième édition de la version littérale, 
cause de cet émoi. Toutes sont également reproduites dans l’édi- 
tion complète des œuvres du P. Roothaan entreprise en vue de sa 
béatification (6). 

Son travail si consciencieux etla publication, en 1919, de l’au- 
tographe en regard des trois textes latins, ont grandement stimulé 
l'étude des Exercices ; mais, actuellement, deux courants se dessi- 
nent parmi les exégètes. Les uns réclament la liberté d'interpréter 
la vulgate d’après la rédaction espagnole ; quelques autres, de façon 
plus ou moins rigoureuse, revendiquent pour elle la préférence, 
comme expression définitive et officiellement approuvée de la pen- 
sée ignatienne. | 

Tel est le débat, d’ailleurs très pacifique, que nous souhaiterions 
éclairer. 

Signaler entre les textes toutes et chacune des divergences serait 
fastidieux et, par surcroît, inutile. Nous nous bornerons à relever 
celles qui présentent un réel intérêt. 

Auparavant toutefois, il paraît indispensable, pour juger correc- 
tement de leur portée, d'étudier les procédés de travail de Frusius, 
son style, sa manière. 


I. — Les PROCÉDÉS pE FRusIus 


Honoré de la confiance du saint, le traducteur s’acquitta de sa 
tâche en fils très aimant et en lettré. 

Il corrigea les « basquismes », notamment l'emploi par trop fré- 
quent des gérondifs, de même les passages incorrects de la forme 
personnelle à la forme impersonnelle. 

Il évita les termes d'école, ou les excusa du mieux qu’il put (7). 


(6) L. DE Jonce et P. Pirri, Opera spirit. J. Ph. Roothaan, Rome, 

1936, t. IT, p. 9-213. 
(7) Il laisse cependant affectiones [1], contritionem [4], agitationes [5], 
affectationes [189], ete. — Distraction regrettable : il emploie, sans qu'il 
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Ainsi écrit-il quae sensualitas appellatur [87], quas dicimus poe- 
nitentias [359], timor servilis dictus [350], paupertas in rerum ex- 
poliatione sita, au lieu de paupertas actualis [147], et, non sans 
quelque gaucherie, au lieu de /ides formata, fides charilatis nexu 
efformala [369], etc. be 


Il s'applique à varier les formules. 


Au début de chaque exercice, Ignace recommande une consécra- 
tion de la prière : oraciôn preparatoria sea la solita (ou la misma) ; 
— Frusius écrit : eadem quae supra [55], non differt a superiore [65], 
Jiet more supradicto [91], nihil a superioribus differt [101], sicut su- 
pra [r10o], fit secundum morem [136], ut semper antehac [149|, eadem 
quae semper [190], juxla morem [218]. praemittitur ex more [231]. 

Ignace fait toujours préciser la grâce spéciale que l'on désire : 
demandar lo que quiero. La version littérale du R. P. Roothaan por- 
tera onze fois : pelere id quod volo ; chez Frusius, onze traductions 
différentes. 

Ces riens nous révèlent ses préoccupations constantes. 

Il évite les répétitions. 


Dans la formule si fréquente Christo (ou Dios), nuestro Señor, 
il omet souvent les deux derniers mots, comme la prima d’ailleurs 
l’avait déjà fait... , et supprime de temps à autre telle idée nettement 
exprimée dans le contexte prochain. 


Ces suppressions, on va le voir, ne vont pas toujours sans incon- 
vénient. 


Ignace, en présence du Sauveur agonisant sur son gibet, invite à 
se poser ces questions : « Qu'’ai-je fait pour le Christ? Que fais-je 
pour le Christ ? Que dois-je faire pour le Christ?» — Frusius tra- 
duit : Arguam insuper meipsum percontans quid hactenus dignum 
memoralu egerim pro Christo, quid agam tandem aut agere debeam 
(531. | 

Pour imiter le Christ et lui ressembler davantage effectivement, 
actualmente, lit-on dans l’autographe, je veux et choisis de préfé- 
rence la pauvreté avec le Christ pauvre, plutôt que les richesses, 
les opprobres avec le Christ rassasié d’opprobres, plutôt que les hon- 
neurs, et souhaite être regardé comme un homme de rien et un in- 
sensé, par amour du Christ qui le premier a été regardé comme tel, 
plutôt que de passer pour sage et prudent aux yeux du monde. — 
Frusius écrit : Ad majorem imitationem Christi, eligam potius cum 
eo paupere, spreto et illuso, pauperiem, contemptum et insinpientiae ti- 
tulum quam opes, honores et sapientiae aestimationem [167]. 


soit nécessaire, un qualificatif théologique à sens précis, et traduit amor 
que descienda de arriba del amor de Dios par amorem cuelitus infusum 
[184]. Infusum, au lieu d’inditum, ou d’immissum, devait provoquer des 
critiques ; Epist. P. Nadal, t. IV, p. 847. 
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« Je demanderai, dit le texte espagnol, ce qui est proprement à 
demander durant la Passion : de souffrir avec le Christ accablé de 
de souffrances, d’être broyé avec le Christ broyé, des larmes, une 
peine intime, à la vue des tortures si cruelles que le Christ endura 
pour moi ». — Frusius laisse tomber l’incise cependant importante 
pour orienter les méditations suivantes, lo qual es proprio de deman- 
dar en la Passiôn, et réduit sa traduction à ces mots : poscere moe- 
rorem, planctum, anæielatem et caeteras id genus poenas interiores, 
ul Christo patienti pro me compatiar [203]. 


En ces trois cas, la rédaction de Frusius est plus concise. L’onc- 
tion est-elle égale ? Des lettrés peuvent en faire grtef à saint Paul; 
mais n'est-ce pas la même ardeur intime qui l’amène à répéter si 
fréquemment in Christo Jesu, etc.? 

Les même soucis de concision et d'élégance s’affirment en parti- 
culier dans les sections relatives aux Méthodes d'élection, aux Règles 
d'orthodoxie, aux Règles pour le discernement des esprits. 

Sans doute, certaines traductions sont très heureuses. 


Voyant le Christ en pareil état, fixé de la sorte sur la Croix, j’au- 
rai à réfléchir sur ce qui se présentera, discurrir por lo que se 
offresciere. — Ea proloquar, porte la vulgate, quae suggerel mens et 
afjectus [53]. 

En matière d’orthodoxie, « pour atteindre en tout le but, para 
en todo acertar, nous devons être toujours décidés à croire que ce 
que je vois blanc, lo blanco que yo veo, est noir, si l’Eglise hiérar- 
chique le définit ainsi ». — Frusius précise à la fois cet açerlar et ce 
yo veo : Ut ipsi Ecclesiae catholicae omnino unanimes conformesque 
simus, si quid quod oculis nostris apparet album nigrum illa definie- 
rit, debemus itidem quod nigrum sit pronuntiare [365]. Il supprime 
également l’incorrection : nous devons... je vois. 

La prière si connue, le Suscipe, se termine par ces mots : « Don- 
nez-moi votre amour et votre grâce; elle me suffit ». — La vulgate 
leur substitue : et dives sum saltis, nec aliud quicquam ultra posco 


[254]. 


D’autres traductions par contre sont loin de rendre le tour ori- 
ginal de la pensée. 


Ignace caractérise ainsi la tactique de Satan : entrer par la porte 
‘des gens et sortir par la sienne, entrar con la änima y salir con- 
sigo (8), c'est-à-dire s'adapter d’abord aux bonnes dispositions du 


sujet, pour l’amener finalement à ses vues perverses. — Frusius 
abandonne l’image [332]. 
Dieu nous ménage la désolation, dit l’autographe, — traduisons 


brutalement, — pour que nous n’allions pas nicher dans le nid d’au- 


(8) Image familière au saint; — dans notre S. Ignace, directeur d’âmes, 


Paris, 1947, p. 146, n. 1; 223, n. 2. 
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trui, — porque en cosa ajena no pongamos nido, en d'autres termes 
pour que nous ne nous attribuions pas ce qui est un don du Ciel. — 
Frusius n'utilise même pas la prima : ut in nulla re aliena quiesca- 
mus ; il se borne à rendre l’idée [322]. 


De temps à autre, l'énergie des expressions est sensiblement 
affaiblie. 


« Je le veux, je le demande, j’en supplie [Dieu]; él quiere, pide y 
suplica », dit encore l’autographe, à propos des épreuves désirées 
par amour de Jésus [157]. — Frusius omet ces synonymes séparés 
cependant par de fortes nuances, et substitue une pensée juste en 
elle-même, mais sans amorce dans les deux textes qu’il a sous les 
yeux. 


Où l’autographe avertit qu'on devra, après avoir considéré ce que 
le Sauveur souffre ou se dispose à souffrir, commencer avec beau- 
coup de force et d’énergie à s’exciter à la douleur, començar con mu- 
cha fuerza y esforçarme a doler, tristar y llorar, Frusius traduit : 
incipiam el ipse dolorem, moestitiam et fletum mihi excitare [195] ; 
— où le texte espagnol demande d’adopter une conduite diamétrale- 
ment opposée à celle que suggère le mauvais esprit, haziendo el 
oppôsito per diametrum, lui se contente d’un tentationibus reluctari 
1325]; — où saint Ignace définit son premier et son second « degré 
d'humilité » par la résolution de ne pas même délibérer si l’on com- 
mettra ou non une faute mortelle ou simplement vénielle, de tal 
suerle que no sea en delberar, Frusius écrit : u{ ne transgrediar ex 
deliberato, dans le second cas, ut nunquam decernam [165, 166]. Ne 
pas même se permettre un instant d’hésitation réfléchie, en pré- 
sence d’une violation grave ou légère de la loi divine, et ne pas se 
résoudre au péché ne sont pas même chose! 


Cas analogue, au début des Exercices. 


Afin d'éliminer les affections plus ou moins déréglées qui ren- 
draient impossible une « élection » irréprochable, Ignace demande 
de travailler, quant à la volonté assurément, non quant à la sensi- 
bilité, à se rendre indifférent à toutes choses, avant que les préfé- 
rences divines soient connues : hazernos indiferentes a todas las 
cosas criadas. — Frusius traduit, en évitant indifferentes, qui n’est 
pas, en ce sens subjectif, de la bonne époque : Debemus absque dif- 
Jerentia nos habere circa res creatas omnes [23]. Entre se faire indif- 
férent et être établi dans l’indifférence, il y a un écart, écart que le 
saint supposera franchi au moment de l'élection, puisqu'alors il 
dira : « Il est nécessaire que je me trouve indifférent ; es menester… 
hallarme indiferente [179] ». 

Vraisemblablement, le souci d’une expression plus latine est ici 
seul en cause, car Ignace lui-même avait écrit, dans sa première 
version de 1535, opus est ut simus indifferentes, un peu plus tard, 
d'après le Reginensis, debemus esse indifferentes, puis, d’après le 
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TI opus est ut simus, formule maintenue finalement dans 
a prima. 


Des atténuations comme les suivantes pourraient donner à pen- 
ser que Frusius a voulu tout au moins prévenir toute accusation 
d'illuminisme ou de quiétisme, si éloignée que soit cette dernière 
des convictions de celui qu’on pourrait nommer le docteur de l'effort 
volontaire (9). 


Dans son Prélude à la considération des élats (entre lesquels le 
retraitant va devoir fixer son choix), Ignace explique : « Nous ver- 
rons comment nous devons nous régler pour atteindre à la perfec- 
tion, en quelque état que Dieu, notre Seigneur, nous donne de choi- 
sir, que Dios, nuestro Señor, nos DiERE para eligir. » — Son interprète 
de traduire : in eo slalu quemcumque bonitas divina eligendum nobis 
suggessertil [135]. — Donner une résolution dit bien plus que la sug- 
gérer. L'expression cependant était correcte. L'Apôtre n’enseigne-t- 
il pas que le Seigneur opère en nous et le vouloir et le faire : opera- 
tur et velle per ficere (Phil. x, 13)? Ici encore, il faut bien le noter, 
dès 1535, et derechef en 1541, en plein accord avec le Non vos me 
elegistis, sed ego elegi vos de saint Jean (xv, 16), Ignace lui-même 
avait substitué au diere para eligir : ad quem nos elegerit. 

Réduction semblable : la troisième classe d'hommes, que le saint 
propose en modèle, « veut uniquement garder l’argent ou s’en 
défaire, selon que Dieu le mettra en sa volonté, segun que Dios 
nuestro Señor, le pondrd en voluntad. — La vulgate traduit : prout 
ad divinum cultum commodius fore vel ex divino instinctu vel ex 
ralionis dictamine animadverterit [155]. Le pondrd (d'apparence 
quiétiste, si l’on veut) est éliminé. Le sont également, dans le 
même paragraphe. des termes volontaristes, cette fois : ces gens 
font effort, poniendo fuerza, pour ne vouloir ni cet argent, ni rien 
d'autre, sinon pour l’unique motif du service de Dieu! 

Enfin, au moment même de procéder à l'élection, Ignace invite 
à demander à Dieu « de mouvoir la volonté et de mettre dans l’âme 
ce qu’on doit faire : mover my »oluntad y PoNER en my aänima lo que 
yo devo hazer.» La prima adoucit l'expression : ut dignetur movere 
voluntatem meam et suggerere animae meae id quod facere debeo : 
La vulgate traduit de façon plus élégante : ut dignelur mentem ins- 
truere et impellere voluntatem quocumque mihi potius tendendum 
sit [180]. 

Ajoutons encore, pour renforcer l’objection : le Suscipe de saint 
Ignace débute par ces mots : Prenez, Seigneur et recevez toute ma 
liberté!’ Tomad y recibid! (10). Frusius abrège : Suscipe, Tiomine, 


(9) Quitte à ne le confondre en aucune manière avec PÉLAGE et ses 
disciples. Voyez sur ce point À. STEGER, La place de la grâce dans la 
spiritualité de S. Ignace, Nouv. revue théol., 1948, t. LXX, p. 561-575 ; — 
plus brièvement, nos Exercices spirituels, t. I, Paris, 1944, c. XVII, $ 5, 
p. 283-288, — et en cette même page les formules d'apparence quiétiste. 

(10) Le R, P. RooTHaaAN (in h, L., note 7), très judicieusement, à fait 
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universam meam liberlatem ! Aurait-il craint que le mot tomad n’au- 
torisât une accusation de passivité ? [234]. 


Quel’on songe à la difficulté de rendre en latin classique un espa- 
gnol si fruste, on sera peu porté, ce semble, à penser que la crainte 
d’être assimilé aux alumbrados ait amené à préférer les rédactions 
de la prima et de la vulgate, — d’autant plus que, par un scrupule 
de puriste, Frusius évite jusqu'aux termes inspiraliones [213, 315] et 
motiones [16, 182, 313, 317, 329 ; 316 fait exception], et par ailleurs, 
lorsque le latin s’y prête, n'hésite pas à employer telle expression 
d'apparence quiétiste : pour obtenir l'indifférence dès les premiers 
instants de la retraite, pour assurer même une générosité sans 
réserve, Ignace suggère en effet d'accomplir de façon conditionnelle 
le sacrifices que l’on redoute, avec la détermination de ne pas reve- 
nir sur cette résolution, « à moins que la divine Majesté, ramenant 
l’ordre dans.les désirs, ne change cette première disposition, si su 
divina Majestad, ordenando sus deseos, no le muDARE su affecciôn pri- 
mera ». Frusius abrège ; il maintient toutefois le mot important : 
nisi Deus priorem affectum muraveriT [16] (11). 


D’autres expressions, adoucies dans la vulgate, donneraient à 
soupçonner un abaissement intentionnel du niveau ascétique. Loin 
de les dissimuler, nous allons en donner des exemples choisis aux 
points les plus sensibles des Exercices. 

En voici dès la Méditation fondamentale. 


Ignace la conclut en observant que, pour agir en toute sagesse, 
nous devons uniquement, SOLAMENTE, désirer et choisir ce qui nous 
conduit plus efficacement à la fin pour laquelle nous sommes créés : 
lo que mas nos conduçe para el fin. — La vulgate porte : ex omnibus 
ea demum quae ad finem ducunt eligere et desiderare [23]. Il aura 
semblé prudent, estiment certains critiques, de ne pas effrayer, aux 
premiers contacts, les lettrés, le grand public, — selon d'autres, 


de très jeunes candidats à la ‘Compagnie. Admettons-le, provisoi- 
rement. 


Revenant sur le sujet, dans son Prélude à l'élection, Ignace rap- 
pelle que le motif du choix doit être, « exclusivement, le service et 


ressortir la nuance qui sépare les deux termes. Frusius les aura consi- 
dérés comme synonymes... et peut-être aussi, puisqu'ils ne l’en ont pas 
repris, les réviseurs nommés par la Ve Congrégation. 

(11) En abrégcant, Frusius commet un contresens, car il rapporte le 
mulaverit aux dispositions désordonnées, au lieu de le rapporter aux 
sacrifices conditionnels, provisoires, auxquels on vient de se résoudre. 
— 1] maintient toutefois, et avec force, le solamente du Fondement [23] 
et le sûlo servicio du premier texte : ut nihil jam omnino desideret..…. alia 
ex causa quam divini cultus et honoris [16]. 
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la louange de Dieu, notre Seigneur, et le salut éternel de l'âme, nin- 
guna cosa, sino sôlo el servicio, etc. » — La vulgate traduit : nisi ha- 
bita ralione 1N PrimIS {am divinae laudis quam nostrae salutis certa 
‘ralione [169] (12). — Motif premier, principal ou prédominant, est 
moins rigoureux que motif exclusif : adoucissement! 

Un peu plus loin, la même pensée, « pour la seule louange de 
Dieu, notre Seigneur, et le salut de mon âme », est simplement 
omise par la vulgate [181]; celle de la plus grande gloire de Dieu, 
mayor servicio y alabanza, est remplacée par un amorphe si ei pla- 


ceat [183] ; elle est même passée sous silence, dans la 2° règle du: 


second mode d'élection [185]. : 

Dans la Méthode de réforme, l'expression énergique‘«sans avoir 
en vue en tout et pour tout aucune autre chose que la plus grande 
louange et gloire de Dieu, notre Seigneur », devient : nil affectando 
aliud nec quaerendo nisi quod honorem Dei et salutem suani praestet 
[189]. Le mot mayor n’est pas rendu (pas plus d’ailleurs que dans la 
prima), Le mot salutem ajoute au motif de l’amour le plus pur celui 
de l'intérêt personnel. Atténuation délibérée? (13) 

Tandis que, dans la première des Règles pour la distribution des 
aumônes, la pensée est traduite avec plus de force que dans la 
prima [338], dans la seconde, le motif capital, para mayor gloria 
de Dios, nuestro Señor, y mayor perfeccion de su dnima, n’est plus 
mentionné [339]... 


Y aurait-il d'autre part, dans la vulgate, adoucissement du ré- 
gime à suivre, modification de l'horaire ? 
Il ne semble pas (14). 


(12) Observons-le : en ce même paragraphe, IGNACE lui-même n’a pas 
jugé nécessaire d’exprimer le m&s du Fondement [23], ni dans l’autogra- 
phe, ni dans la prima : qualquier cosa que yo eligiere debe ser a que me 
ayude para el fin [169], — ni davantage dans la note qui suit la médita- 
tion des Trois classes, alors que la vulgate, cette fois, l’a fait : viam con- 
venientiorem [157]. 

(13) Sauf la traduction critiquable de cosas spirituales par studiis spi- 
ritualibus, la vulgate exprime par contre de façon parfaite le principe 
général qui clôt cette section : « Que chacun s’en persuade : il progres- 
sera dans les choses spirituelles, fanto quanto, dans la mesure exacte où 
il se dégagera de su proprio amor, querer y interesse ». Ab amore suiip- 
sius, dit-elle, ef commodi proprii affectatione. — Traduire interesse par 
intérêt semble incorrect. À proprio amore, affectu et commoditate, porte 
la prima ; mais commoditas n’est pas latin. 

(14) Müri par l’expérience, IGNACE n’autorisait plus, comme il l'avait 
fait pour ses premiers compagnons, la même rigueur de pénitence. 
Aussi, en avril, 155, pouvait-il dire que les Exercices, à cet égard, 
n'étaient plus rien : agora ya no valia nada. Voyez le récit savoureux 
de GonzaLez, Memorial, n. 305-307 (Font., t. [, p. 704-705). En subs- 
. tance, les principes qu’il avait posés, dès sa rédaction de 1535, sont de- 
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Où l’autographe recommande d'observer les dix additions fon- 
damentales con mucho cuidado, avec grand soin, la vulgate dit cér- 
cumspecle ; mais elle reste bien dans l'esprit des avis qui précèdent, 
même si elle a voulu insister sur la discrétion plus encore qué sur 
une fidélité matérielle et rigide [130 fin]. 

Un peu plus loin, elle étend aux deux semaines suivantes la ré- 
duction des exercices quotidiens de cinq à quatre. — Même si la 
modification est délibérée, vu la raison indiquée, ut assequi quod 
cupit commodius valeat [133] (15), elle demeure pleinement d'accord 
avec les recommandations fréquentes du saint : adapter toujours 
ses avis aux besoins de chacun, régler le choix des moyens sur la fin 
qu'on se propose. 


11. — PORTÉE DES DIVERGENCES 


Mises à part quelques additions et corrections peu notables, dues 
spécialement à Polanco (16), comme l'insertion d’un forte, peut-être, 
à propos des pécheurs damnés pour une seule faute mortelle [52], 
comme l'interprétation de la « fraction du pain », devant les pèle- 
rins d'Emmaüs [303], ou manifestement inspirées par la pratique et 
les avis du saint, comme la dictée de sommaires, pour aider la mé- 
moire des retraitants [15, 19, 20], et l'introduction facultative de 
méditations complémentaires en première semaine [71], le plus 
grand nombre des divergences entre l'autographe et la vulgate s’ex- 
pliquent de façon satisfaisante, ce semble, dès que l’on tient compte 
des difficultés de la tâche imposée à Frusius, de ses intentions et de 
ses procédés. 


Plus délicates, surtout dans le cas où elles auraient été voulues 
et formellement approuvées par l'auteur des Exercices, celles qui 
révèleraient un abaissement quelconque du niveau ascétique. Nous 
allons donc revenir sur les quelques textes propres à suggérer cette 
interprétation. 

Mais, au préalable, il est prudent d'observer que rien, absolument 


meurés inchangés, la discrétion d’ailleurs devant toujours en régler 
l’usage. Et l’usage, même à une époque tardive, comportait encore une 
austérité appréciable, puisque le saint enjoignait au ministre de la maison 
de confier à l'infirmier, durant huit ou dix jours, le soin des religieux qui 
venaient d'achever leur retraite ; Regulae S, J., Rome, 1948, p. 174, 37. 

(15) Sur ces passages [130, 133], voyez les re 35 et 38 du R. PB: 
ROOTHAAN. 

(16) Toutes les corrections des réviseurs officieux sont relevées dans 
Ex., p. 150-154. — Nous avons signalé les plus intéressantes : Les étapes 
de rédaction des Exercices, Paris, 1945, p. 49-50. 
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rien n'exigeait de telles atténuations, ni par rapport au grand public, 
simples fidèles ou théologiens, ni par rapport aux candidats à la Com- 
pagnie, si jeunes qu'on les suppose. 

Admettons comme vraisemblable, puisque le sin determinarse du 
titre des Exercices n'a pas son équivalent dans la prima, que ces 
mots aient été introduits entre 1541 et 1547, en vue de prévenir des 
critiques. Ce détail prouve surtout que l’autographe a été retouché 
jusqu'à cette date (17). 

Quant aux accusations d’illuminisme, aux efforts de malveillants 
pour l’assimiler aux alumbrados, Ignace les connaissait depuis 
Alcala, Salamanque et Paris. Dès longtemps, il avait dû s'appliquer 
à les prévenir... tout en prévoyant qu’il n’y pourrait réussir! (18). 

Par ailleurs, la publication de la vulgate n'avait aucunement pour 
but d’assurer un texte capable de séduire le grand public, spéciale- 
ment les humanistes (19). Il s’agissait avant tout d'obtenir une ap- 
probation pontificale qui püt arrêter les campagnes de dénigrement 
et, de plus, un texte qui servît aux religieux de la Compagnie, aux- 
quels il serait strictement réservé. Le bref Pastoralis offcii de 
Paul III leur reconnut en effet ce privilège. Ignace de son côté 
veillait à ce qu’il fût respecté (20). Il en donnait lui-même la rai- 


(47) « Si l’on examine attentivement les modifications apportées par 
IGNACE à l’autographe et celles que l’on retrouve dans le premier exem- 
plaire de la prima, [il en est trois : B, imprimé dans le tome Exercitia 
des Monumenta historica, avec les variantes de À en notes, et C négligé 
comme inutile], on remarque que certaines ont été omises, la plupart 
ajoutées en marge pour corriger le texte, certaines enfin, sûrement peu 
nombreuses, introduites dans le texte sans changement. N°y a-t-il pas 
lieu d’estimer fort probable, observe le Père CopixA, que celles de la 
première série sont très récentes, celles de la dernière les plus ancien- 
nes? » Ex., p. 140. — Étude détaillée de ces remaniements, ibid., 
p. 142-147. 

(18) Aux premières lignes de la préface qu’il rédigea pour la vulgate, 
PoLanco disait : « Exercices qu’'IGNACE a composés non tam ex libris 
quam ab unctione Sancti Spiritus... edoctus » (Ex., p. 218;. Cela suffit 
pour qu'un théologien dénonçât cet illuminisme (Chron., t. III, p. 504- 
505 ; 527-530). S. JEAN cependant avait écrit (à tous les USE : Unctio 
docet vos de omnibus ; I Jn. I, 27! 

(19) La préface du livre en avertissait : Non eo animo [Exercitia] im- 
pressa esse, ut passim in vuigqus emanarent, etc.; Ex., p. 219, 

(20) Il ne concédait le livre, en He ie la Compagnie, qu’à des 
amis ou des bienfaiteurs insignes : en 1548, six exemplaires à Borcra, 
mais en lui demandant de ne pas le laisser copier et de ne pas le com- 
muniquer à des scrupuleux (Ep., t. Il, p. 233, 7°), — en 1549, au bénédictin 
Dom CEseNA (p.314), et à Gérard KALKBRENNER, prieur des Chartreux 
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son : ses Exercices ne sont pas rédigés pour être us, maïs pour êlre 
pratiqués, et cela sous la conduite d’un guide qui les ait faits lui- 
même, que l’expérience par conséquent ait amené à comprendre à 
la fois leur esprit, leur méthode, et les adaptations si fréquemment 
suggérées. 

Pour ce motif, dans le problème qui nous occupe, la jeunesse 
des candidats à la Compagnie n’a pas davantage à entrer en ligne de 
compte. Comment, à la fin de sa vie, alors qu’il avait attendu pour 
leur proposer ses Exercices que Favre, Xavier, Salmeron, fussent en 
état d’en profiter, Ignace aurait-il pu songer à mettre tel quel entre. 
les mains d'adolescents, de jeunes hommes, ou même d’âmes plus 
mûres, un texte plus complexe que ses primae delibationes d’Alcala, 
de Salamanque et de Paris (21)? En réalité, jeunes gens ou candidats 
plus âgés étaient gagnés à la Compagnie surtout par les exercices de 
la première semaine [18]. Nous en avons un exemple très net dans 
les succès obtenus en 1543 à Louvain par le Bienheureux Pierre 
Favre et dans les sommaires de méditations qu'il dicta à cette occa- 
sion (22). — Dicter des sommaires, qu’on veuille bien le remarquer, 


de Cologne (t. III, p. 369), — en 1550, à Mgr Foscarari, réviseur de la 
vulgate (p. 267, 2), en 1552, au Comte Diego HurTano pe MENDozA. deux 
exemplaires, dont un pour PHizippE Il d'Autriche (t. IV, p. 258 ; t. XII, 
p. 428), — en 1553, à Gérard Lopez (t. IV, p. 618), — en 1555, à Alexis 
FonTaxA, en lui faisant observer que l’efficacité de la méthode, comme 
le titre du livre l’indique, consiste en la prâtica y exercitio (t. IX, p. 701- 
702). 

En 1552, il autorise le Père J. MiroN à faire réimprimer l’opuscule, 
mais à une condition expresse : retinendo tutti li volumi (t. IV, p. 465, 8o). 

En 1549, il le refuse à Jean Gesri (t. Il, p. 506), — de même, en 1559, 
avant qu'ils aient fait les Exercices, à un prieur de Florence (t. IV, p. 
490, 9%) et en 1555, à Jean Nicorozzi (t. VIII, p. 356). 

Il le refusait mème à quelques-uns de ses religieux moins eni état d’en 


profiter : Michel Ocnoa (t. 11, p. 486), François de ViILLANUEVA (t. D: 


per210, 0) 

Nonabatane ces justes raisons, et malgré l’approbation pontificale, 
arguant du principe Qui male agit odit lucem (Jn. III, 20), tel censeur 
passionné dénonçait le livre à l’inquisition ; PoLanco, Chron., t. I, P. 
506. — Réponse de NapaL, ibid., p. 530-533. 

(21) Post consummata es , congessit delibationes illas Exer ciliorum 
primas ; addidit multa, digessit omnia ; Epist. P. Nadal, t: IV, p. 826. — 
Voyez sur ces développements, notamment entre 1535 Er 1541, notre 
étude, Les étapes de rédaction des Ex., p. 37 sv. 

(22) Revue d’asc. et de myst., 1946, t. XXII, p. 257-275. — Sur les 
résultats obtenus, A. PonceLer, Hist. de la Comp. de Jésus dans les Pays- 
bas, Bruxelles, 1927, t. I, e. I, p. 42 sv. ; — J.-M. PRAT, Le B. Pierre 
Lefèvre, Lyon, 1873, c. VI, p. 127-148. LÉ VERTE k 
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c’est une des précisions que Frusius, sûrement d’ après les sugges- 
tions d’Ignace, apporta au texte de l’autographe [15, 19], comme 
Polanco, en dernière heure, ajouta aux deux lextes soumis aux cen- 
seurs pontificaux : el quidem scribi rerum capita, ne excidant e me- 
moria, expedit [20]. 

Dès 1546, le saint fondateur avait réglé qu'avant de recevoir des 
sujets à titre de novices, on n'exigerait pas d’eux le degré de ferveur 
auquel on souhaitait peu à peu les amener. Ses Exercices, en eflet, 
portent au « troisième degré d’humilité», c’est-à-dire à l’amour (donc 
au désir) des humiliations, non pour elles-mêmes assurément, mais 
par amour pour le Sauveur si odieusement humilié pour l’amour de 
nous [167-168]. Le texte soumis aux candidats, avant leur probation, 
pour leur donner une idée de l'Ordre et de son esprit, leur explique 
l’importance souveraine de cette disposition; mais il leur demande 
ensuite, au cas où ils ne la sentiraient pas encore en eux assez vive, 
s'ils ont au moins le désir de ces désirs (24). — Ici, l’atténuation est 
sensible ; mais on voit qui elle concerne. 

Le même texte avertit les candidats que l’un des « expériments » 


auxquels ils seront soumis, le principal à bien des égards, sera de 
q ) 


faire les Exercices durant un mois environ (25); mais aucun autre 
ne permet de conclure qu'ils doivent leur être donnés, invariable- 
ment, soit dès leur entrée, soit d’une traite, soit en mettant la vul- 
gate entre leurs mains, soit surtout sans directeur expérimenté qui 
les leur explique et les adapte à leur état d’âme. 


Les instructions de 1549-1550 enjoignent aux recteurs des collè- 
ges de faire faire Les Exercices, ou du moins telle partie des Exer- 
cices qu'ils jugeraient suffisante, aux étudiants qui ne les auraient 
pas encore faits (MH, Regulae S. J., p. 219). — En mars 1555, le 
saint exprime à Gonzalez sa volonté que personne ne soit envoyé 
dans les collèges avant cette épreuve, « tout au moins avant d’avoir 
fait les exercices dé la première semaine » (Mémorial, n. 254, dans 


(23) Ex., p. 780, 790. Le saint préférait la dictée au dépôt d’un cane- 
vas.— Cf. Directoire de Pocanco, c. IV, n. 32; c. V, n. 47 ; ibid., p. 804, 
807 ; et les sommaires rédigés par lui ; ibid., p: 829- 846 : C'ERTE 751. 

Plus éloignés du texte des Ex. ceux que proposa, au cours de trois 
retraites (1588-90-96), s. Pierre Canisius ; dans la revue Manresa, 1929, 
t. V, p. 191-205, 268-280, 373-388. 

Voyez I. IPARRAGUIRE, Préciica de los EÉjercicios en vida de su autor, 
Rome, Inst. hist., S. J., 1946. 

(24) An certe PORN in se sentiant hujusmodi desideria deside- 
randi; Examen général, c. IV, n. 44-45 (MH, Constitutiones, t. Il, p. 84-87). 

(25) Zbid., c. IV, n. 10 (MH, Const., t. Il, p. 52-55). — A la rédaction 
de 4546, « comme il leur sera enseigné », celles de 1550 et de 1556 ajou- 
tent : segün la capaçidad de las personas. 
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Font., t.1, p. 676). En février 1556, année de sa mort, il fait inter- 
rompre la retraite de Jean de Mendoza, «la coutume étant de donner 
les Axercices par parties, de divederli, lorsqu'il s’agit d'un membre 
de la Compagnie » ; &p.,t. XI, p. 48. — L'Examen général note 
d’ailleurs que les expériments, pour de justes causes, peuvent être 
renvoyés post absoluta studia (c. 1v, n. 9, 10, 16; c. vu, n. 6). Aucune 
réserve n’est exprimée au sujet des Exercices. Aussi les directoires 
et projets de directoires antérieurs à 1591 observent-ils qu'on peut 
avoir passé dans l’Ordre un temps notable, diulius, sans avoir fait 
même la première semaine (Ex., p. 889 et p. 1095, g°), — ce que 
prévoient aussi les Constitutions, p. ET, C1, n°20074 es 

Si donc, lors de sa visite en Espagne, en 1553-1554, Nadal a pu 
. dire que la Compagnie imposait en premier lieu à ses novices l’é- 
preuve des Exercices. en leur exacte teneur, con toda exacciôn (Epist. 
H. Nadal, t. IV, p. 670), cette formule est à considérer comme une 
directive pressante, non comme l'expression d'une pratique alors 
générale. Les réponses fournies à cet égard à Nadal lui-même, par 
l'Espagne en 1561-1562, par l'Allemagne en 1556-1558 (ibid., t. II, 
p. 527 589), le prouvent surabondamment (cf. M. Virrer, RAM, 
1934, t. XV, p. 13-15; E. HernanDEz, Manresa, 1946,t. XVIII, p. 124- 
127). Quant à dispenser de la prudence et des adaptations que le 
petit livre prescrit, Nadal assurément n’y pouvait songer. Voyez, 
ee exemple son, [Instruction de 1563 ; Epist. H. Nadal,t. IV, p. 596- 
98. 


Dans ces conditions, on l’avouera, toute atténuation de la pensée 
ignatienne, dans le texte de la vulgate, était rigoureusement inutile. 
Elle était même à éviter comme dangereuse, puisque l’opuscule 
n’était nullement destiné aux seuls débutants. 

Il faut ajouter : d'une intention de ce genre aucun indice con- 
vaincant n’apparaît, ni dans les dispositions prises en 1546-1548, 
en vue de la publication, ni dans les divergences qe nous avons 
constatées. 

À n’en pas douter, en effet, ce fut bien l’autographe que le Père 
des Freux fut chargé de traduire (26), l’autographe retouché peut- 
être jusqu'au dernier moment. Qu'il se soit en outre aidé de la 


4 

(26) RisanenwirA affirme qu’il le suit, mais en conelusion d'un examen 
qu’il n’a pas poussé au-delà de la 4 annotation, non sur la foi d’une tra- 
dition ; Ex., p. 149. — Un examen plus complet ne peut que lui donner 
raison. Dans l’annotation suivante [57], Frusius utilise deux corrections 
ignorées de la prima : ofreciendo (offerat), se sirva (servire possit). Dans 
la 17° [17], il restitue pensiamentos (et commet deux fautes qu’un regard 
sur la prima lui eût évitées). Dans la 20° [20], cinq concordances ee 
nettes. Dans le titre, il est seul à rendre la correction tardive sin deter- 
minarse [21]. Bien d’autres sections [275, 297, 363 etc ] suggèrent la 
même conclusion. Fe ru à 
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prima, — on en peut relever des signes certains, — rien de plus 
naturel. 

Pour plus de sécurité, deux réviseurs, dont Polanco, le secrétaire 
tout dévoué, furent priés de contrôler son travail. L’autographe re- 
présentait donc sûrement, à cette date encore, la dernière étape de 
la pensée du saint. 

Une preuve complémentaire en est fournie par ce fait que, loin 

de réléguer ce-texte parmi les documents d'archives, il en laissa 
prendre et circuler des copies (27), sans qu’une confidence à ses in- 
times ou un mot quelconque, soit dans ses Directoires, soit dans ses 
Constitutlions, donne à comprendre qu’il le tint pour périmé et 
souhaitât qu’on se réglât sur la seule vulgate. 


Revenons maïntenant aux textes qui font difficulté. 

Certains écarts entre l’autographe et la vulgate, on a pu s’en ren- 
dre compte, s'expliquent par l'impuissance du rédacteur à traduire 
en style classique des idiotismes, des formules familières, — d’au- 
tres manifestement par des erreurs d'interprétation sans grande 
importance, des distractions, hélas ! presque inévitables. 

D’autres, assez inquiétants au premier abord, ont pour cause le 
souci de concision. Ignace ne craint pas de se répéter. Cela donne à 
sa pensée plus de clarté et comme la résonance d’une conviction 
plus profonde. Frusius évite de redire ce qui a‘été nettement expri- 
mé, soit en une section voisine, soit en d’autres passages décisifs. 


S’il rend, par exemple, hazer lo que müs su alabanza y gloria sea 
par quocumque potius mihi tendendum sit [180], c'est pour varier. 
S'il omet, quelques lignes plus loin, para la sola alabanza de 
Dios [181], su mayor servicio y alabanza [183], c'est qu'il vient d’ex- 
primer l’idée avec plus de force même que l’autographe : uf in eam 
‘ILLICO parlem torus ferar quam novero divinae gloriae et saluti meae 
. aptiorem [179]... 

Des modifications de ce genre ne pouvaient lui être interdites, 
pourvu que, sur tous les points essentiels, la doctrine du saint con- 
servât son relief. Or il en est ainsi : quant au motif ignatien par 
excellence, « la plus grande gloire de Dieu » [5, 16, 191, 152, 155, 
179, etc.], — quant À la recherche de la perfection, en tout état ou 
genre de vie [135, 149, 178, etc.], quant à l'indifférence absolue, 


(27) NapaL et RIBADENEIRA en connaissaient plusieurs; Ex., p. 139- 
142. On peut objecter qu’elles furent prises après la mort du saint (1556); 
mais se l’eût-on permis, s’il avait interdit ou déconseillé de le faire ? — 
En tout cas, AR4aoz en détenait d’autres (lettre de décembre 1553; Ep. 
mix., t. III, p. 672), et l’auteur anonyme d’une lettre de janvier 1554 les 
mêmes ou d’autres, Ex., p. 675. 
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pour assurer le meilleur choix [23, 169, 179, 184, etc.], — quant à 
la générosité dans la mortification du corps [83] (28), — quant au 
« troisième degré d’humilité » [167-168, 147, etc.], — quant au don 
total de soi [5, 16, 233, 234, etc.]. 

Du moins, dira-t-on, par prudence, Ignace a toléré, au seuil des 
Exercices, une atténuation, car, tandis que l’autographe et la prima 
portent à choisir uniquement, solamente, ce qui est plus utile ou 
nous conduit plus efficacement à notre fin, MAS nos conduçe para el 
fin, la vulgate se borne à dire : « ce qui nous conduit à notre fin » 
[23]. À 

En ce cas, voici l’illogisme manifeste qu’il aurait autorisé : il 
présente sa méthode aux âmes qui veulent ordonner leur vie « sans 
se déterminer par aucune affection déréglée » [21]. Deux avis préli- 
minaires les invitent à s'offrir à Dieu sans réserve [5], et même, afin 
d'éliminer les répugnances qui pourraient les empêcher de discerner 
sa très sainte volonté, à se résoudre, de façon provisoire ou condition- 
nelle, aux sacrifices qu’elles redoutent le plus [16]. Il leur explique 
qu'il convient d’user des moyens, non pas seulement lorsque vrai- 
ment ils servent, {unc {antum cum juvant, maïs dans toute la me- 
sure où ils servent, {anto quanto ayudan, et leur montre en consé- 
quence la nécessité de se « faire indifférent à l’égard de toutes les 
choses créées » [23]... Tant de précautions, tant de dialectique pour 
aboutir, en cette page « fondamentale », à cette règle de sagesse : 
choisir au moins ce qui sert en quelque mesure, quitte à céder, en 
négligeant ce qui serait plus profitable, à quelque affection plus ou 
moins désordonnée | (29) 

Admissible, si l’on isole de leur contexte les mots suspects, une 
telle exégèse l’est elle encore, si on'les en rapproche? 

Au surplus le meilleur interprète est le saint lui-même. Or, vers 
1955, se référant sûrement à la vulgate, seule publiée, il explique, . 
dans le directoire qu’il dicta au Père Victoria : celui qui donne les. 
Exercices doit insister sur l’indifférence, pour que le retraitant arrive 


(28) La formule employée pour les restrictions sur la nourriture, eo 
melius quo plus [83], n’est pas reprise pour celles qui concernent le 
sommeil [84]; mais l’autographe ne la répète pas davantage pour les 
macérations de la chair [85], bien qu’elle s’applique sûrement à toute l 
forme de pénitence, — sous réserve de la discrétion. 

(29) Le solamente (solum de la prima), omis ici par la vulgate [23], a 
été exprimé par elle antérieurement, dans la 16e annotation [16]. — 
FRusIus et ses conseillers, auxquels on ati pour le début des Exer- 
cices, des réticences eee, l’auraient other —. comme ils auraient 


oublié le potissimum plus expressif qu’un simple magis, de leur 5° anno- 
tation [5]! 
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à discerner la voie par laquelle il pourra se mieux conduire et attein- 
dre sa fin, si por aquella via podré MesoR ir y consequir al fin. L’ex- 
posé, ajoute-t-il, pourra se diviser en trois points : 1° de la fin, 2° des 
moyens, 3° de ni difficulté de fixer son choix, à moins de savoir de 
façon certaine ce qui convient davantage, sin saber cierto el que mas 
conviene (30). 

Autre interprète qualifié : vers 1573-1575, Polanco annexe à son 
propre directoire un sommaire des textes à donner par écrit. Les 
dernières lignes relatixes au fondement portent : Debemus ex omni- 
bus ea mais desiderare quae ad finem macrs ducunt. — La répétition 
de ce magis donnerait presque à penser que Polanco regrette d'avoir 
toléré son omission en 15481! (31) 

ÆEntendant le texte de la vulgate comme lui, les Pères chargés 
par la Ve Congrégation de la confronter avec l’autographe, — ce 
qu'ils ne feraient certes pas, s’ils le savaient périmé, — n’ont rien 
trouvé, sur ce point, à lui reprocher. 


CONCLUSION + 


En somme, on ne peut découvrir entre l’autographe et la vulgate 
aucune différence soit substantielle, soit vraiment importante; il 
semble en particulier impossible d’attribuer à la traduction de Fru- 
sius une atténuation délibérée de la doctrine ascétique. : 

Toutefois, sans parler de: quelques précisions et rectifications 
apportées par les deux réviseurs officieux, Polanco et son collègue, 
apparaissent entre les deux textes des divergences appréciables, non 


seulement quant à la simplicité et à la clarté des exposés, mais 


quant à la force d'expression, en de nombreux passages, et quant à 
l'onction. Ces divergences, nul ne les a relevées avec plus de soin et 
de loyauté que le R. P. Roothaan. Aussi prévoyait-il qu'une ques- 
tion se poserait nécessairement après une comparaison minutieuse : 
comment cette traduction a-t-eile pu s’imprimer sous les yeux mêmes 
de saint Ignace? 

Deux explications lui semblaient « plus probables » : d'abord 
l'humilité du saint, qui l’engageait à s’en remettre à d'autres pour 
tout ce qui le concernait ; ensuite le peu d'importance qu'il devait 
attacher à certaines inexactitudes, aliqua minus accurate ad aulto- 
graphum exacla, en ces premiers temps surtout où les Exercices 


(30) Ex., p. 792. : 

(31) Ex., p. 830 ; cf. p. 795, n. 1, fin. — Même interprétation du pas- 
sage chez le Père de Castro (Chron., t. TT, p. 511-514), chez le Père 
NapaL (Epist. P. Nadal, t. IV, p. 835-837), dans le directoire de Grenade 
(Eæ., p. 952), dans ceux de 1591 et de 1599 (ibid., p. 1036, 1139). 
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étaient donnés de vive voix, et où subsistaient des interprètes auto- 
risés de sa pensée (32). — Ces raisons ont assurément leur valeur. 
Il semble qu’on puisse les compléter. | 
Ignace se savait fort peu expert ès lettres latines : en 154r, i 

avait déjà fait améliorer sa traduction de 1535; ses familiers, Se 
il sollicitait les critiques, avaient dû lui en signaler les imperfec- 
tions. Paisqu'il souhaitait une consécration officielle de son œuvre, 
l'approbation pontificale, et puisqu'il se décidait à livrer, non pas 
aux humanistes du dehors, mais à ses fils, une rédaction définitive, 
il se devait à la fois, « pour la plus grande gloire de Dieu » et pour 
donner l'exemple, d’assurer à cette édition toute la perfection pos- 
sible (33); ne demandait-il pas à ses religieux d’être des lettrés ? 
Pour atteindre ce but, il s’est fait désigner un humaniste qualifié : 
le Père André des Freux (34). Par surcroît de précaution, il chargea 


- deux experts de revoir son travail. Assuré tout ensemble de leur 


compétence et de leur affection, il s’en estremis à leur jugement (35). 
Par ailleurs, cette première difficulté, — pourquoi la vulgate 
seule a-t-elle‘été éditée? — ne doit pas être envisagée, et ne peut 
être résolue de façon satisfaisante, à moins qu’on ne réponde à plu- 
sieurs autres que voici. 
Et d’abord, pourquoi le saint a-t-il sollicité une sanction offi- 


‘cielle également pour la prima? — L’ayant obtenue sans réserve, 


comme pour la vulgate, il ne pouvait évidemment éditer les deux 
textes simultanément : ç'eût été attirer les critiques sur la basse lati- 
nité de l’un, sur les inexactitudes de l’autre, provoquer par consé- 


. quent des désaccords, au lieu d’assurer l’union. Mais enfin, pour- 


quoi aurait-il fait approuver la prima, s’il n'avait constaté ou du 


(32) Préface de sa traduction. 

(33) Pour le même motif, il confia à Poraxco le soin de traduire en 
latin ses Constitutions. 

(34) Outre divers poèmes, il publia divers traités de stylistique aire 
que nous n'avons pu consulter ; SOMMERVOGEL, Bibliothèque, Il, 1046-9 ; 
IX, 380-1 ; Suppl., p. 1861et 431. 

(35) « Je désirais savoir du Père, écrit PoLANCo, le 4 septembre 1548, 
comment présenter les Exercices, avec ou sans nom d'auteur, etc. Il ne 
voulut rien savoir, s’en remettant à nous; no quiso entender en nada, 
sino remiltirse a nosotros » ; Ep., t. II, p. 219.— On ne peut certes éten- 
dre ce désintéressement du saint au travail entier de ses collaborateurs ; 
il est sûr toutefois qu’il avait les meilleures raisons de se confier à eux, 
et trop d’occupations pour pouvoir procéder au contrôle minutieux des 
moindres nuances. — En 1541, déjà général, il a bien laissé passer dans 
la prima quelques inexactitudes, quelques-unes aussi jusque dans l’auto- 
graphe, par exemple investigar, au lieu de instigar [212], erreur certaine 
que le R. P. RooTHAAN non plus n’a pas remarquée, 
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moins soupçonné dans la vulgate certaines imperfections, souhaité 
dès lors une consécration identique pour une traduction moins élé- 
gante sans doute, mais plus nuancée, plus exacte ? — Vraisembla- 
blement il le prévoyait : des temps pourraient venir où l'on aurait 
intérêt à la consulter. 

Pourquoi, enfin, tout en interdisant à ses religieux d’apporter à 
la vulgate aucune ue (36), — ce qui eût rendu l’approbation 
pontificale sans valeur pour les éditions modifiées, — Ignace a-t-il 
continué à expliquer tels passages où sa doctrine pouvait. paraître 
atténuée exactement dans le sens de l’autographe et de la prima ? 
— Assurément parce qu'il ne tenait nullement ces deux textes pour 
annulés. Est-il surprenant dès lors que ses familiers et ses disciples 
aient interprété ces passages comme lui ? 

On peut donc le conclure en toute prudence : la traduction de 
Frusius ne saurait être présentée de façon exclusive comme l’expres- 
sion définitive de la pensée d’Ignace. Partant, en cas de doute sur le 
sens de certaines formules, il convient, en saine critiqée, de se ré- 
férer au texte qu’il rédigea dans sa langue maternelle, — exactement 
comme, pour saisir jusque dans ses nuances l’enseignement des au- 
teurs sacrés, on ne peut s’en tenir à la seule Vulgate, encore que cette 
traduction n’ait jamais été suspecte d’hérésie; il faut recourir aux 
textes originaux (37). 

Le R. P. Roothaan s’est appliqué à cette tâche (38). Telle et telle 
de ses interprétations ou de ses gloses, sans doute, prêtent à discus- 
sion ; il n’en a pas moins rendu à ceux qui désirent connaître ou qui 
HAS utiliser les Exercices un service de tout premier ordre : les 
nuances de pensée qu'il a exprimées plus fidèlement encore que la 
prima aident singulièrement à mieux comprendre la méthode, l’es- 
prit et le cœur du fondateur de la Compagnie. 

Enghien Henry PINARD DE LA BOULLAYE, S. E 


(36) Son neveu, Antoine de Arioz, ayant fait corriger, d’après le texte 

. espagnol, dans la 14° des Règles d’orthodoxie [366], compertum esset en 

compertum sit, le saint s’en montra fort mécontent et l’en fit reprendre ; 
GonzALEz, Mémorial, n. 321-322 (Font, t. I, p. 710-711, 1; — avec plus de 
détails, Ex., p. 154-158). 

(37) Ce que font sous les yeux du saint, peut-on dire, ARAO7, en 1553 
(Ep. mix., t. II, p. 670), le Père Napar, en 1553-1554, dans son projet de 
réponse aux griefs soumis à l’inquisition (Epist. P. Nadal, t. IV, p. 847, 
-855), tel autre Père dans une lettre à VERGARA (Ex., p. 674-675), etc. 

(38) Le Père ALBers, lui aussi, rejette l’hypothèse d’une atténuation 
délibérée dans la vulgate, De HA, P. Roothaan, t. IT, p. 91-93. 


LA VIE APOSTOLIQUE ET L'ORAISON 


AUX ORIGINES DE LA COMPAGNIE DE JÉSUS 


Les rapports de l’action et de la contemplation dans la vie hu- 
maine touchent aux conditions les plus profondes de notre destinée 
terrestre. La réflexion philosophique indépendante du christianisme 
n’a jamais parfaitement réussi à respecter la double finalité de l’in- 
telligence. Les païens avec Aristote ont eu le mérite de reconnaître 
la primauté de l’action immanente par laquelle l'esprit assimile en 
lui-même son objet proprement spirituel, mais ils ont méprisé l’ac- 
tion transitive et fabricatrice qui soumet la main à l'intelligence : 
ils ont discrédité le travail manuel en l’abandonnant à l’esclave. Les 
modernes ont exalté, par contre, le génie inventeur de l'humanité, 
son pouvoir de conquête. Ils ont créé une civilisation matérialiste 
où la technique a détrôné l'étude désintéressée. Le pragmatisme a 
ravalé les valeurs de contemplation (1). 

Il appartient au christianisme d’harmoniser la synthèse où ac- 
tion et contemplation se complètent et s’équilibrent. La doctrine 
catholique a toujours reconnu dans l'alternance de ces deux formes 
d'activité et dans leur compénétration réciproque le signe d’une no- 
blesse et le reflet d’une transcendance. L'Eglise ne fixe-t-elle pas 
pour guider sa pensée le souvenir concret de son divin Fondateur 
en qui l'Homme se réalise dans toute sa perfection? Il s’est mani- 
festé sous les traits de l’Ouvrier de Nazareth et il s’est révélé maître 
de la prière. Il a été prédicateur et thaumaturge au service de l’hu- 
manité besogneuse et il a été le contemplatif épris d’oraison silen- 
cieuse et nocturne. 

Le thème des « deux vies» compte parmi les plus importants de 
la spiritualité chrétienne. L'Ecriture jui a fourni ses expressions 
symboliques les plus familières. S. Augustin, S. Grégoire le Grand 
lui ont prodigué les ressources de leur réflexion doublée d’une ex- 


(1) M. 3. MariraIN à développé ces idées suggestives dans un article 
de la Revue Thormiste, t. 13, 1937, p. 18-50 : Aciion et contemplation. 
Voir aussi Ÿ. SIMON, La définition du travail dans Revue de Philosophie, 
1936, p. 429 sqq. 
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périence personnelle exceptionnellement élargie. L’un et l’autre ont 
fermement maintenu le primat de la contemplation qui prélude 
déjà sur cette terre aux jouissances de l'éternité. Ils n’en ont pas 
moins reconnu que l’oéitum du contemplatif doit parfois le céder aux 
exigences de la charité fraternelle. Ce sacrifice, au reste, n’est que 
partiel et n’entraîne aucun renoncement total aux douceurs de la 
contemplation compatibles avec les nécessités du dévouement en- 
vers les autres (2). L’écho de cette doctrine se retrouve au cours du 
moyen-âge dans le développement prodigieux de l'institution mo- 
nastique. Celle-ci apparaît d’abord comme une vie céleste anticipée : 
les premiers anachorètes s’efforçaient dans le désert à réaliser la 
« prière continuelle » dont parle l’Apôtre; les premiers cénobites 
ont cherché Dieu dans la vie commune, c’est-à-dire dans un milieu 
social idéal pour le rendre présent à la foi (3). 

La naissance des Ordres mendiants, des Prêcheurs surtout, ap- 
portait un élément nouveau à leur conception de l’état monastique : 
son orientation vers le salut des âmes et l’enseignement public de 
la doctrine rompait avec les traditions statiques du cenobium ancien. 
S. Thomas a justifié la supériorité de la « vie mixte » en la présen- 
tant comme un débordement de la vie contemplative impatiente de 

se communiquer. Selon le Docteur angélique, la vie mixte naît de 
l'étude ; elle:se propage par l'amour de la vérité (4). « Contemplari 
et contemplata aliis tradere », admirable formule qui anime le zèle 
de tant d’apôtres de notre temps. Elle exprime le mouvement de la 
charité qui se nourrit de la Sagesse et se tourne ensuite vers des 
frères pour leur en faire goûter la saveur. Connaître Dieu, le faire 
connaitre, c’est tout un programme que l’enseignement de la chaire 
et celui de la plume réalisent dans sa perfection (5). Nous verrons 
combien cette pensée de S. Thomas a réagi sur l'expérience des pre- 


(2) Le thème des « deux vies », spécialement dans S. Augustin et 
S. Grégoire le Grand, fait l’objet de la partie II de l’ouvrage de Dom 
BurLer : Western Mysticism, Londres, 1927. Rappelons que les figures 
traditionnelles de l’action et de la contemplation sont fournies dans 
l'Ancien Testament par Rachel et Lia, dans le Nouveau par Marthe et 

Marie (cf. ViLLER-RAHNER, Aszese und Mystik in den Väterzeit, Fribourg- 

__en-Brisgau, 1939, p. 78 et 276). Origène semble être le premier à appli- 
quer le symbole des deux sœurs de Lazare aux deux formes de vie. 

(3) Cf. Dom Fr. VANDENBROUCKE, Le moine dans l'Eglise du Christ, 
Louvain, 1947, ch. I et VI. 

(4) 2a 24 Q. 188 à. 6. 3 

(5) Cf. A. LEMONNYER, O. P., La vie humaine (Somme théologique, 
édit. Revue des Jeunes) appendice II, p. 552 sqq.; I. MENNESSIER, Vie 
Spirüuelle, 1936, Sup. p. 129 sqq, 
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miers Jésuites. Ceux-ci lui doivent certains traits essentiels de leur 
propre conception de l’apostolat. 

Cependant, un nouvel essor de la vie religieuse devait naître de 
la Renaissance et des grandes hérésies qui ont engendré la civilisa- 
tion moderne. Le rôle de la Compagnie de Jésus est ici capital. Il 
appartenait à S. Ignace et à ses fils d’assouplir les rapports de l’ac- 
tion et de la contemplation au sein d’une vie communautaire finali- 
sée par un idéal apostolique prédominant. Cette transformation de 
l'institution monastique ne s’est pas faite sans difficultés, sans tâ- 
tonnements. On sait assez les oppositions qu’elle a rencontrées au 
dehors. Non moins instructives et beaucoup moins conuues sont les 
péripéties de sa réalisation à l’intérieur même de la Compagnie 
primitive. Les documents qui nous en conservent l’histoire sont pas- 
sionnément intéressants pour une génération comme la nôtre qui 
assiste, à son tour, à de nouvelles pentecôtes. L'aspect missionnaire 
de l’apostolat actuel met au premier plan de nos préoccupations 
l'accord de l’action et de la contemplation en face des obligations 
sacerdotales dispersées à l’extrême.Il soulève des problèmes d'ordre 
pratique concernant, en particulier, la durée nécessaire à l’oraison 
quotidienne, la forme à donner à cette oraison pour qu’elle satis- 
fasse aux exigences de la perfection personnelle et à celles du zèle 
apostolique. 

Nous allons retrouver ces problèmes en parcourant quelques-uns 
des documents qu'ont diligemment publiés les éditeurs des Monu- 
menta Historiea S. J. Ïls nous font saisir snrle vif le travail d'a- 
daptation qui devait donner naissance à une spiritualité dominée 
par le souci du bien des âmes et respectueuse des exigences de l’ac- 
tivité extérieure. Nous les étudierons en fonction des directives que . 
le P. Jérôme Nadal, l’un des plus intimes collaborateurs de saint 
Ignace, laissait aux maisons d’Espagne et du Portugal dont il fut le 
Visiteur. Aux quatre volumes à lui consacrés par la collection «des 
Monumenta s’est ajoutée récemment une pièce de très grande valeur. 
Ce sont les conférences spirituelles qu’il prononçait au collège de 
Coimbre en 1561 alors qu'il y accomplissait une mise au point déli- 
cate des usages et des tendances spirituelles en honneur parmi les 
Jésuites portugais. Le P. Miguel Nicolau, professeur à la Faculté . 
théologique de Grenade, a enrichi ce document d’une introduction 
et de notes abondantes (6). On ne saurait souhaiter synthèse plus 


(6) Le P. Miguel NicoLAU est aujourd’hui le spécialiste:le plus au 
courant des œuvres de Nadal. L'ouvrage dont nous nous sommes le plus 
inspiré est son édition des Pléticas espirituales del P. Jerorimo Nadal, 
SJ, en Coimbra (1561), Granada, 1945 ( Biblioteca leologica granadina, 
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mûre et mieux équilibrée de cette forme nouvelle de la vie reli- 
gieuse qui conquérait alors ses droits de cité dans l'Eglise. Le P. 
Nadal a beaucoup insisté sur les rapports de la contemplation et de 
l'action au sein d’une vie sacerdotale consacrée spécialement au bien 
des âmes. Il a souligné les éaractères saillants d’une oraison adaptée 
à cet idéal différent du monachisme. Peut-être l’apôtre des temps 
modernes trouvera-t-il dans cette sorte de directoire plus qu’une 
page d'histoire du passé : une mine d'indications profitables à la 
spiritualité d'action qui se cherche. 


Il 


Nadal a d’abord profondément dégagé le caractère nouveau 
de l'idéal apostolique de son Ordre : aider les âmes à se sauver 
parce que,le Christ les a aimées et qu’il est mort pourelles, telle est 
la fin essentielle à réaliser dans l’obéissance la plus soumise au chef 
visible de l'Eglise (7). On voit ce qui sépare la formule ignatienne de 
celle de S. Thomas. L'idée apostolique naît moins pour elle de l’étude 
et de la considération abstraite que d’un sens concret, aigu, intuitif 
de la rédemption. Nadal replongeait l’âme de ses frères dans la 
grâce première de leur vocation lorsqu'il évoquait la destinée provi-, 
dentielle du Fondateur, les étapes de sa formation, la genèse d’où 


Série I, 2). Le ms. de ces conférences est conservé à la Bibliothèque 
Nationale de Madrid. Nous utiliserons aussi un article de lui dans les 
Estudios Eclesriästicos, 16, 1942, p. 99-132 : EI P. Jerônimo Nadal (1507- 
1580) y los Éjercicios espirituales de San Ignacio L'on trouverait des 
détails sur la vie du P. Nadal et sur l’importance de son influence dans 
deux autres articles du même auteur : l’un dans la Revista española de 
teologia, 1942, 101-159 : Un aultor desconocido en la historia de la medi- 
taciôn : Jeronimo Nadal (1507-1580) ; l’autre dans l’Archivo teolôgico 
granadino, 5, 1942, 29-62 : Los escrilos espiriluales de Jer6nimo Nadal. 

(7) Pläticas espiriluales en Coimbra, édit. M. Nicorau (— PL) p. 69 
et toute la Quarta Exhortalio,.p. 71-77. L’expression « ayudar al .pré- 
jimo », € ayudar las animas », revient fréquemment dans les conférences 
du P. Nadal pour définir la fin apostolique de la Compagnie de Jésus. 
I1 l’empruntait aux Exercices Spirituels, soit à la Méditation fondamen- 
lale où il est dit que toutes les choses ont été créées pour aider l’homme 
à atteindre sa fin (Monumenia hisiorica S. J.; Exercilia Spiritualia, 
p. 250), soit surtout à la méditation des Deux Etendards qui place le 
même mot dans la bouche du Christ envoyant ses serviteurs et ses amis 
aider tous les hommes en les attirant à l’évangile (1bid., p. 362). On le 
retrouve dans les textes des Consiilutions qui définissent la fin aposto- 
lique de la Compagnie : Examen général (Monumenta historica S. J., 
vol. 64, Series 32, t. Il, p. 6) : Constilutions (ibid., p. 281, 283, etc). 
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était sortie vivante l’idée d’une société totalement consacrée à l'a- 
postolat. L'expérience de Manrèse, la vision de la Storta, l'approba- 
tion pontificale, ces jalons lumineux de l’œuvre ignatienne en au- 
thentiquaient l’origine essentiellement surnaturelle, Dieu avait 
choisi Ignace; Dieu avait conduit Ignace-à travers mille épreuves et 
bien des tâtonnements; Dieu avait suscité la Compagnie de Jésus 
contre l’hérésie («ad defensionem fidei ») et par elle il assurait 
à la foi de nombreux moyens d’accroissement («ad propagationem 
fidei ») (8). à 
Cette fin apostolique, Nadal en précisait l'originalité par contraste 
avec le monachisme en rapprochant la profession du Jésuite de l’état 
épiscopal et de son rapport immédiat au salut du prochain (9). I1 se 
rappelait ce qu'avait écrit S. Thomas à propos des Ordres voués à 
l’enseignement et à la prédication : « Ils sont, de tous, les plus 
proches de la perfection des évêques » (10), L'Institut de la Compa- 


(8) Les six premières conférences du P. Nadal étudient les caractères 
propres de la vocation à la Compagnie de Jésus. Elles donnent des 
détails intéressants sur la vie de S. Ignace. Les Monumenta hislorica 
S. J,, dans le volume I des Fontes narraltivi (Rome, 1943) p. 302 sq., ont 
recueilli les allusions à la vie du Fondateur que renferment les Confé- 
rences de Nadal en 1554, lors de sa visite en Espagne. L’éditeur rappelle 


” quelle grande autorité revêt le témoignage de ce confident de S. Ignace 


très soucieux de conserver la physionomie spirituelle authentique du 
saint. Les expressions «ad defensionem fidei », « ad propagationem 
fidei » sont empruntées à la Bulle Exposcit debitum du pape Jules LI 
(Monumenta historica, Series 3a, t. 1, p. 376). 

(9) Remarquons que Nadal parle de l’épiscopat dans ses rapports 
avec le salut des âmes, c’est-à-dire des évêques et des prêtres du clergé 
diocésain (cf. PL 4, p. 76). L'originalité qu’Ignace partageait avec les 
fondateurs des .Clercs réguliers consistait à renoncer aux traditions 
proprement monastiques pour se rapprocher du clergé. On sait cepen- 
dant qu’il refusa obstinément de fusionner la Compagnie avec d’autres 
Instituts naissants : théatins, somasques, barnabites. Bien que les rai- 
sons de ce refus restent obscures, il est permis de soupçonner qu’il 
redoutait d’être entravé dans sa conception d’un ordre apostolique par 
les préjugés survivant même chez les clercs réguliers de fondation 


‘récente. Qu'on se rappelle les démélés de Laynez avec Paul IV, qui 


m'était autre que le cardinal Carafa, celui qui aurait voulu rapprocher 
S. Ignace des théatins Paul IV imposa à Laynez, successeur de S. Ignace, 
l'office divin public. On peut consulter un bon résumé de toute cette 
histoire dans l’ouvrage récent de Mgr CrisriAn, L'Eglise à l’époque du 
Concile de Trenie (Hisioire de l'Eglise, par FLICHE et MARTIN, t. 17, 
Paris, 1948), pp. 257, 266, 329, 324-396. 

(10) 2a 2ac Q. 188 à, 6. 


316 


| 
6 LA VIX APOSTOLIQUE ET L’ORAISON 413 


gnie de Jésus professe, en effet, un genre de vie qui ne comporte 
pas un mélange quelconque de la vie active et de la vie contempla- 
tive, mais une Q vie supérieure » que Nadal compare à celle des 
évêques, « en nuestra humilidad y bajeza », « dont le propre est 
de se distinguer (tener la preeminencia) dans une vie comme dans 
l’autre afin d'y amener tous les hommes, à la plus grande gloire de 
Dieu » (11). 

Nadal prend soin de relever les traits par lesquels les évêqués se 
différencient des profès de la Compagnie : ils sont parfaits par leur 
état, ne doivent obéissance qu’au Pape, possèdent richesses et di- 
gnités. Les profès sont de pauvres serviteurs ordinaires, sans hon- 
neurs, sans dignités. Les évêques, parce qu'ils sont parfaits en rai- 
son de leur état ont pouvoir d’ordonner et de confirmer ; les profès 
ne l'ont pas (12). Nadal n’en est que plus à l’aise pour reconnaître 
aux Jésuites le droit d'exercer des ministères qui les font partici- 
per aux fonctions des évêques. Ils possèdent d’abord le sacerdoce 


qu'Ignace avait demandé au Pape de joindre à l’état religieux (el mo-' 


nacato) pour pouvoir travailler (obrar), c’est-à-dire « aider les âmes 
selon son principe qui était de faire ce qui seraitle plus grand ser- 
vice de Dieu » (13). Ils enseignent, ensuite, par la parole, selon les 
diverses formes possibles : la prédication dont ils s’ecquittent non 
en raison de la perfectio acquisita des évêques, mais ex instituto, 
en vertu de l’approhation pontificale ; l’enseignement de la doctrine 


soit dans des leçons publiques soit dans de simples conversations à : 


la manière du P. Favre ; les exercices spirituels, en particulier ceux 
approuvés par le Pape Paul. II; l'administration des sacrements, 
surtout des deux dont nous remarquerons plus loin l'importance 
dans la spiritualité ignatienne : la pénitence et l’eucharistie; enfin, 
servir dans les hôpitaux, visiter les prisons. Tous ces moyens sont 
immédiatement ordonnés à la fin d’un Ordre dont tout l'idéal est 
d'aider le prochain (14). Mais, dira-t-on, à quoi bon la Compagnie ? 
N’existe-t-il pas deux phares allumés par S. Dominique et S. Fran- 
çois ? Ne suffisent-ils pas ? Nadal répond qu’il reste encore beaucoup 
à faire, surtout dans les pays lointains. À cet effet, la Compagnie 
se propose pour l’univers lout entier, mais plus spécialement elle 
s'offre à lutter contre les hérétiques et à conquérir les pays infidèles. 
Sa formule est essentiellement missionnaire et le quatrième vœu 


(4) PL 6, p.-8457 
(12) PL 5, p. 79-80. 
(13) PL 3, p. 69. 


A4) PL 4, p. 76-77. 
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d'obéissance au Pape en est l'expression la plus catégorique (15). 
On voit donc en quoi l’activité des Jésuites se rapproche de celle des 
évêques, Les ministères que la hiérarchie ecclésiastique exerce par 
droit propre, la Compagnie s’en acquitte au nom de son Institut 
approuvé par le chef de l’Eglise. Elle accomplit par l'obligation qui 
en découle ce que les autres Ordres religieux peuvent faire par sim- 
ple privilège. Il s'ensuit une grâce qui dépasse la grâce commune en 
raison du lien spécial qui unit cet apostolat à la vie religieuse : il 
s'intègre dans la tendance vers la perfection (16). On ne saurait mar- 
quer plus explicitement l’orientation nouvelle donnée à l’état reli- 
gieux qui s’ordonne ainsi essentiellement au salut du prochain. 

- Au reste, la grâce de cette vocation apostolique était pour Nadal 
celle des premiers apôtres. Le souvenir de leur vocation et de leur 
mission hantait le Visiteur de Coimbre lorsqu'il expliquait à ses 
frères ce qu'était l’esprit de leur Ordre. Il aimait à rapprocher les 
« probations » et les Cexpériments » en usage parmi eux des étapes 
successives qu'avait franchies la formation des Douze: premiers con- 
tacts avec le Christ que rappelle la première probation où le postu- 
lant s’initie à la manière de vivre de la Compagnie de Jésus ; fami-. 
liarité progressive arec le Christ qui se vérifie dans la seconde pro- 
bation-où l’on apprend à se connaître les uns les autres et où l’on 
s’entraîne mutuellement à bien servir en suivant le Christ dans la 
Compagnie. C’est le noviciat marqué par les exercices de la prière 
conformes aux leçons que le Sauveur donnait aux siens. C’est le 
temps des «expériments » : pèlerinage, hôpital, enseignement du 
catéchisme qui renouvellent les premières expériences des apôtres 
avant qu'ils n'aient été prêtres et évêques. De même, les divers 
« degrés » qui distinguent dans la Compagnie de Jésus les profès, 
les coadjuteurs spirituels, les coadjuteurs temporels, évoquent-ils 
la triple catégorie évangélique des apôtres, des disciples et des dia- 
cres. Les mystères qui ont précédé immédiatement l’Ascension et qui 
consacrent la mission des Onze, se reproduisent, d’après Nadal, 
pour les Jésuites qui sont, sinon.à proprement parler les succes- 
seurs des apôtres, du moins leurs serviteurs. Le Christ les a faits 
prêtres et a établi Pierre Pasteur universel de. l'Eglise. Puis il leur 
a donné l’Esprit-Saint et les a envoyés sous l'autorité de S. Pierre, 


(15) PL 3, p. 69. Il convient d’observer que la fin de la Compagnie, 
aux yeux de S. Ignace et de ses compagnons, déborde de beaucoup la 
lutte contre l’hérésie protestante. Nadal cite le texte même de la Bulle 
Exposcit debilum de Jules IT: « ad defensionem fidei, ad propagatio- 
nem fidei, ad profectum animarum in vita et moribus ». Cf, PL 4, p. 74. 
Voir sur ce point Mgr CRISTIANI, op. cüit., p. 315. 

(6) PL 4, p. 76. 
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les confirmant dans la grâce de l’Esprit-Saint. Ainsi en est-il des fils 
de saint Ignace qui suivent les traces des apôtres jusque dans l’ab- 
sence du chœur et de l’habit distinctif (17). Ce dernier trait marque 
une fois encore ce,qui sépare la Compagnie de Jésus des Ordres 
anciens. 

Cette prise de conscience des rapports qui unissent immédiate- 
ment au Christ l'idéal de la Compagnie s’actualise plus intensément 
sous la lumière des grands thèmes ignatiens qui situent nos efforts 
personnels dans'la lutte où s’affrontent les « deux étendards » du 
Christ et de son ennemi (18). Nadal prend donc au niveau de l’his- 
toire celte vocation qui répond à des besoins concrets de l'Eglise. 11 
nous permet de bien comprendre ce qui sépare la-vie apostolique du 
Jésuite de la « vie mixte » telle que la conçoit S. Thomas. Tout d’a- 
bord elle déborde résolument les limites de l’enseignement et de la . 
prédication. Tous les moyens de lutter contre le péché et de pro- 
gresser vers la perfection trouvent place dans cette synthèse supé- 
rieure où se compénètrent vie active et vie contemplative, Par ailleurs, 
‘ce n’est plus d’une présentation abstraite de la doctrine qu'il s’agit, 

mais d’un témoignage vivant qu'animent la pratique des vertus et la 
participation à la croix du Sauveur. 

La vie active selon Nadal comporte l’ascèse qui mortifie les pas- 
sions et le dévouement au prochain symbolisé par la visite des hô- 
pitaux (andar en hospitales). La vie contemplative est faite d’orai- 
son, de méditation, de tout ce qui procure la charité et l’union avec 
Dieu (19). Dans la vie apostolique que Nadal appelle « vie supé- 
rieure », l’une ne va pas sans l’autre, car l’apôtre est intimement 
convaincu que sa vocation est don de Dieu. qu’elle réclame un senti- 
ment constant de reconnaissance et une attention à s’y conformer 
renforcée par l’amour éclairé et soumis. Aussi, entre toutes les ver- 
tus qui composent cette disposition intime de l” apôtre, sa (contem- 
plation » présente même à son activité, met-il au premier rang les 


-: vertus théologales : ce sont les « grandes vertus », celles qui font 


passer dans les actes la grâce de la vocation (20). Ta foi, l'espérance 
et la charité excellent à susciter l’optimisme surnalurel qui est le 
milieu favorable à l’exécution des desseins de Dieu parce qu’il nous 


Al 


rend certains de son concours. Il faut joindre à ces vertus l’effica- 


(17) PL:5, p. 80 ; cf. PET--p: 128. 

(18) PL 5, p. 79. 

(19) PL 6, p. 85. Nadal, dans une note sur « l’oraison, spécialement 
pour ceux de la Compagnie » (Monumenta hislorica. Épisiolae P. Nadal, 
1. IV, p. 673) identifie la € contemplation » avec la voie illuminative telle 
qu’elle apparaît dans les 2e et 3° semaines des Exercices Spirituels. 


(20) Ibid., p. 86. | 
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cité de la confession et de l’Eucharistie, sacrements par lesquels 
Dieu se communique avec abondance de grâces et de faveurs (21). 


Aux novices, Nadal ne craint pas de dépeindre l'idéal apostolique 
comme l'idéal de la croix et du Christ, imité dans ses humilia- 
tions (22). li se référait sur ce point à l’une des pensées maîtresses 
du Fondateur, appuyée sur l'intention divine révélée dans la vision 
de la Storta. Cet incident survenu à l’arrivée d'Ignace près de Rome, 
avait profondément influé sur la décision prise de fonder un Ordre 
apostolique et de lui donner le nom du Sauveur. Nadal voyait dans 
cette faveur, non seulement pour le saint Fondäteur, mais pour tous 
ses fils une obligation d’en conserver le souvenir imprimé dans leur 
cœur et d’en augmenter le bienfait en partageant la croix du Christ 
par leur obéissance, leur pauvreté et leur zèle à sauver les âmes 
perdues. Telle lui paraissait la raison d’être de cette « armée » 
nouvelle à laquelle le Père Eternel avait donné le nom de son Fils 
Jésus (23). 

Partager la croix du Christ avait pour Nadal un sens précis. Cela: 
signifiait d’abord l’ardeur au travail quel qu'il soit (prêcher ou faire 
la cuisine) et ensuite l’amour des humiliations. Il croyait souverai- 
nement nécessaire d'entretenir parmi ses frères l'acceptation de l’é- 
preuve que semblaient démentir les prodigieux succès de la Compa- 
gnie naissante, mais sans laquelle on ne peut imiter parfaitement le 
Christ Notre-Seigneur (24). 


Il 


On voit quelle haute tension spirituelle est requise de l’apôtre 
soucieux d’accroître sans cesse cette union divine, source jaillissante 
de son prosélytisme. Comment nourrir cette vie intérieure débor- 
dante sinon par un contact paisible avec Dieu, avec le Christ, avec 
les saints? L’instrument dont S. Ignace avait éprouvé la valeur 
c’est l’oraison. C'est l’oraison que Nadal recommande plus que tout : 
aux novices, aux scolastiques, aux profès. Ses trois dernières confé- 


(21) Zbid., p. 87-88. 

(22) PL 9, p. 100. Cf. Episiolae P. Nadal, t. AV, p. 678 (de la oraciôn 
especialmente por los de la Compañia) : « Es muy gustosa nuestra cruz; 
porque tiene ya splendor y gloria de la victoria de la Here resur- 
rectiôn y ascension de Jesu X° ». 

(23) PL 4, p. 72. L’importance capitale de la vision dite de la Storta 
a été magistralement mise en lumière par le P. Hugo RAHNER, Die 
Mystik des hl. Ignatius und der Inhalt der Vision von La oe ZAM, 
1939, p. 202-220. 

(24) PL 9, p. 109. 
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rences sont un véritable traité de la prière en général et, en parti- 
culier, de l’oraison. Maints autres passages y font allpsion: Tantôt il 
décrit la vie apostolique comme une alternance de travail et d’orai- 
son : c’est ce qu’il appelle € marcher comme en cercle » de l’un à 
l'autre (25). Tantôt il marque la pénétration profonde de la contem- 
-plation dans l’action (26). 

Le premier aspect est particulièrement sensible dans la vie des 
scolastiques. Les études les captivent et refroidissent souvent leur 
dévotion. Ils risquent de négliger l’oraison. La question se pose 
pour eux singulièrement de la durée à consacrer à l’effort actuel 
qu'elle réclame. Nadal, qui reconnaît la difficulté, encourage les 
scolastiques à faire le mieux possible, en comptant sur la grâce. le 
peu d'oraison dont ils sont capables, et à utiliser leur ardeur à l’étude 
pour y mieux accomplir la volonté de Dieu (25). Le Visiteur n'avait 
pas à revenir sur le temps fixé pour l’oraison par les Constitutions. 
Aussi se contente-t-il d'initierses auditeurs à cette connexion étroite 
qui fait des études comme la mise en pratique de l’oraison, et de 
celle-ci le soutien du travail intellectuel. Nous retrouvons donc bien 
ici quelque chose de cette dualité soulignée par la formule tho- 
miste : « contemplari et contemplata aliis tradere », étant admis 
que la science est ainsi acquise par les étudiants pour être un jour 
transmise au prochain. 

On sait par ailleurs combien la question de l’ «heure matinale 
d'oraison » avait préoccupé saint Ignace (28). Avant que le texte des 
Constitutions n'ait consigné la pensée définitive du Fondateur, 
Nadal lui-même et Polanco avaient pris la défense d’une oraison 
prolongée, à la suite de ceux qui auraient voulu lui Sen deux 


(25) PL 11, p. 127; cf. PL 4, p.75. Le P. Nicolau note que cette 
expression « aller en cercle » du travail à l’oraison est familière à 
Nadal. Elle se retrouve dans des textes encore inédits. 

(26) On se rappelle le mot désormais classique par lequel Nadal a 
caractérisé S. Ignace : in actione contemplativus. Nous l’expliquerons 
plus loin. 11 se trouve dans les notes publiées au tome IV des Épisiolae 
P. Nadal (Documenta hisiorica S.J.), p.651. Ce document, des plus 
précieux pour connaître la spiritualité ignatienne, a été Re en 
français dans Dieu Vivant, 5, 1947, précédé d'une préface du P. Jean 
-DANÉLOU, sous le titre : Journal CRIReE 

@D'PL 11 p.127 

(28) Le P. LETURIA a traité cette question à la lumière d’un grand 
nombre de documents dans Archivum Historicum Soctelatis Jesu, 3, 
1934, p. 47-108; La Hora matutina de meditaciôn en la Compañia na- 
ciente. Cf. P. Dupow, Saint Ignace et l’oraison dans la Compagnie de 
Jésus, RAM, 15, 1934, 245-257. 
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heures quotidiennes. $. Ignace qui redoutait qu'une mesure si large 
ne vint compromettre la finalité apostolique de son ordre, avait 
résisté opiniâtrément. « À l’homme mortifié, avait-il répondu, un 
quart d'heure suffit pour trouver Dieu dans l’oraison » (29). Le 
temps n’était pas encore venu où les tendances d'Espagne et de Por- 
tugal devraient à S. François de Borgia quelque satisfaction limitée. 


Une autre question non moins importante était celle de la forme 
adaptée aux conditions dc cette oraison apostolique. Deux traits en 
définissent l'originalité : elle est pratique et méthodique. Pour en 
bien saisir la portée, il faut les replacer dans le contexte historique 
et y découvrir une attitude d’opposition catégorique aux tendances 
du luthéranisme. : 

Une des idées chères à Nadal était que la Compagnie de Jésus 
doit consacrer ses forces à réaliser des œuvres efficaees. Il prenait 
ainsi le contre-pied de la doctrine hérétique du salut par la foi 
seule, Sa doctrine de l’oraison pratique s’inspire des besoins actuels 
de la chrétienté, qui étaient de répondre à Luther par la contagion 
d’une vertu effective et concrète. Il ne veut pas que le temps de l'o- 
raison se perde en des discussions d'où naissent les erreurs, mais il 
lui souhaite des fruits vraiment profitables au service de Dieu et au 
salut des âmes (30). Nadal a beaucoupinsisté sur la valeur « impé- 
trative » de l’oraison. Il y voit un remède institué par le Seigneur 
lui-même et surtout un ressort indispensable au progrès des vertus. 
Même les théologales, en qui il reconnaît des « vertus plus grandes 
qus l'oraison » puisqu'elles sont infuses, s’y perfectionnent (31). 
Telle est cette oraison pratique, tendant à développer la charité 
effective dont se nourrit la perfection personnelle de l’apôtre. Sans 
elle, il prétendrait en vain conquérir le prochain à la pratique de 


(29) P. LeTuriA, art, cit., p.58, 66. . 

(30) La Piatica I est sur ce point extrêmement révélatrice. Nadal y 
montrait comment la conduite de la Compagnie de Jésus se résumait en 
trois mots : « spiritu, corde, practice ». Il explique ce troisième carac- 
tère de la manière suivante : « y enestos tiempos es esto mas neces- 


sario hacerse, porque esta el mundo en muchas partes Ileno de herejos, 


los quales pretenden quitar las obras y que sola la fe sin ellas basta ». 
Cf. De la oraci6n especialmente para los de la Compañia dans Epistolae 
Nadal, t. IV : ce document déjà cité précédemment (notes 19 et 29) 
est d’une très grande valeur. Nous nous y reférerons souvent dans la 
suite en nous contentant d’en rappeler les premiers mots : De la oraciôn 
suivis du sigle N IV. + 

(31) PL 10, p. 119. 


322 


12 LA VIE APOSTOLIQUE ET L'ORAISON 419 


cet opus supererogationis qui n'est pas le privilège des seuls 
religieux (32). 

Un autre dogme que détruisait le protestantisme prolonge ses 
conséquences dans la doctrine de l’oraison apostolique. Celle-ci est 
méthodique non parce qu’elle réduit sa structure à l'emploi de pro- 
cédés empiriques d’une efficacité quasi mécanique, ni qu’elle fleure 
une sorte de semi-pélaganisme plus ou moins naturaliste. Les deux 
conférences que Nadal consacre à détailler ses éléments et ses diffé- 
rents aspects, mettent plutôt en relief les sources surnaturelles d’où 
elle émane et le don divin par lequel Dieu la suscite. La prière du 
pécheur, rappelle-t-il, est impétratoire sans être méritoire. L'état de 
grâce et la charité qui l'accompagne en font une oraison! méritoire. 
Gratuite, la grâce n’en est pas moins toujours accordée à quiconque 
se trouve bien disposé (33). Autre chose est la consolation spéciale 


(32) PL 4, p. 75. Cf. De la oracion. N IV, p. 674, où l’union de Marthe 
et Marie dans la spiritualité ignatienne est fortement soulignée. Le 
Bienheureux Pierre Favre, qui nous offre un type si parfait de cette 
spiritualité, a lui aussi particulièrement marqué cet aspect de l’oraison 
propre à son ordre. Cet texte extrait du Memoriale, n. 126-129 (Monu- 
menta historica S. J., Monumenta Fabri, p. 554.558) avait déjà été re- 
marqué par le P. WATRIGANT dans son article : Des méthodes d’oraison 
dans notre vie apostolique (Collection de la Bibliothèque des Exercices, 
n. 45, 1913, p. 36-38). Il se laisse difficilement fractionner. On le trouvera 
à peu près intégralement cité par le P. J. DE GUIBERT dans un article de 
la RAM, 1930, p. 344-346 : Oraison mentale et prière pure. La critique 
que Henri Bremond a faite de 1’’« oraison pratique » est un chef-d'œuvre 
de parti-pris. Elle a été suffisamment réfutée, notamment dans l’article 
cité du P. de Guibert, pour que nous n’y revenions pas ici : cf. Histoire 
du sentiment religieux en France, t. VIN, p. 261-269 Dans le volume 
sur l’Oraison, publié par les Cahiers de la vie spirituelle, Paris, 1947, 
le P. Paul PaixiPpPeE, O.P., a consacré quelques paragraphes à l &oraison” 
pratique » de la Compagnie de Jésus. Malgré toute la sympathie que le 
R. P. a mise pour en donner une idée objective, je me demande si la 
perspective de l’action apostolique où il s’est placé suffit à rendre 
compte de la pensée des premiers Jésuites. Nadal a marqué très parti- 
culièrement sa réaction contre les doctrines erronées de son temps. 
D'autre part, l’oraison enseignée par les Exercices est-elle. comme le 
dit le P. Philippe, très différente de l’oraison médiévale? Ce qui paraît 
certain, c’est que les premiers Jésuites ont eu le souci de mettre à la 
portée des laïcs eux-mêmes des moyens de sanctification qui semblaient 
jusque là réservés à la vie monastique. Ils ont cherché à promouvoir 
chez tous non seulement la fuite du péché, mais l’acquisition de la per- 
fection, comme le dit Nadal. 

(33) PL 19, p. 190. 
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que Dieu communique par pure libéralité pour exciter l'âme à aller 
de l'avant et l'aider à marcher. Cette « grâce particulière de l'orai- 
son » prend des formes diverses : c’est une joie intérieure, un repos 
de l’entendement, un goût, une lumière, un progrès de la volonté 
ou de l'intelligence. A ses faveurs substantielles s'ajoutent parfois, 
comme le montre si souvent l’exemple de S. Ignace, le don des lar- 
mes et un commencement d’extase (34). Sans insistar davantage sur 
l'aspect passif de l’oraison, sinon pour mettre en garde contre les 
illusions du démon, Nadal aborde le côté actif qui suppose le con- 
cours de la volonté humaine à la grâce divine. C’est ici qu'il décrit 
les méthodes propres à actualiser ce concours. Les Exercices Spiri- 
tuels deS. Ignace dont il groupe les directives dans le cadre .des 
« trois voies » constituent sa source principale (35). 

Je n’insisterai pas sur l’importance que Nadal attache à l'exercice 
des vertus théologales, de l'humilité, de la simplicité, comme dis- 
positions préparatoires à l'oraison, ni sur le primat qu'il accorde à 
la grâce, ni sur l'usage des manières de priar qu'il emprunte aux 
Exercices Spirituels. Je relève surtout le rôle de la pratique sacra- 
mentelle qui s’intègre à chacune des « trois voies ». Le trait marque 
l'opposition à l’antisacramentalisme protestant (36). Aux yeux de 
Nadal, la voie purgative qui prépare l’âme à l’oraison se rattache à 
la confession dont les examens quotidiens ne sont que les exercices. 
auxiliaires, L’Eucharistie est l'aliment de la voie illuminative et de 
la voie unitive. La contemplation est tellement liée à ce sacrement 
que Nadal suppose les prêtres favorisés de la messe quotidienne plus 
contemplatifs que les scolastiques et les coadjuteurs temporels dont 
la communion était alors hebdomadaire. Nadal en conclut que les 
« voies » ne font pas défaut qui conduisent des sacrements à la mé- 
ditation et finalement à l’oraison (37). : 

Qu'il n’y ait rien de rigide dans ce souci de méthode, c’est ce qui 
apparaît clairement à travers les recommandations adressées aux 
directeurs. La discrétion qui doit les caractériser respecte la diver- 
sité des « voies de Dieu » et se conforme à leurs manifestations (38). 


(34) PL 19, p. 191. 

(35) Cf. M. Nicorau, El P. Jerénimo Nadal y los Ejercicios espiri- 
tuales de San Ignacio, p. 116-117. 

(36) De la oraciôn, N IV, p. 675; cf. P. GaLTiER, La confession et le 
renouveau chrétien, RAM, 25, 1949, p. 29, qui étudie sous cet aspect 
spécial le renouveau provoqué par l’influënce du Bienheureux Pierre 
Favre. 

(37) PL 19, p. 194. 

. (88) Tbid. 


324 


s 


,, $ , 
14 LA VIE APOSTOLIQUE ET L' ORAISON 421 


Une règle générale domine toutefois le progrès de l’oraison apos- 
tolique : elle est plus affaire de volonté que d'intelligence. Nadal 
redoute — nous l’avons vu — la vaine curiosité qui tranforme nos 
raisonnements-en sources d’hérésies (39). Mais surtout il enseigne 
que l’oraison s'accompagne d’une certaine suavité intérieure bien 
différente de la logique des philosophes : elle s'obtient moins par 
l'effort de l'entendement que par l’affection de la volonté; il lui 
appartient de goûter les mystères de la foi et par là d’acheminer 
l’âme vers la simple contemplation (40). 

Il faut remarquer que Nadal ne range pas la contemplation 
parmi ces grâces spéciales de l’oraison que Dieu communique 
comme par privilège (41). Il la présente comme le terme normal de 
la méditation. On se tromperait donc en voyant en elle une oraison 
simplement infuse. Nadal se réfère à l’usage que les Exercices 
‘ Sptrituels font de ce mot quand ils l'attribuent à la considération 
des mystères de la vie du Christ surtout à |’ «application des 
sens » si caractéristique de l’expérience ignatienne (42). 

Nadal décrit ce qu’il entend par « contemplation » dans un para- 
graphe où elle apparaît comme la conclusion de la dialectique par 
voie d’affirmation, de négation et de suréminence qui est chère au 
Pseudo-Denys. Elle suppose que le discours va se simplifiant jus- 
qu’à fournir comme une image aperçue de loin et dans la totalité de 
ses éléments. Si Nadal reconnaît dans la contemplation un acte pro- 
pre de l’entendement, il n’affirme pas moins le concours que prête 
la volonté en s’unissant à l'intelligence. Telle est, selon lui, la con- 
ception des Exercices de S. Ignace, le but auquel tendent les diver- 
ses étapes de la préparation qu’ils préconisent. La grâce, l'affection, 
le goût qu'ils procurent par la saisie directe des faits évangéliques, 
ne sont pas des fruits réservés à quelques-uns, mais bien la manne 
communément recueillie par tous ceux qui les pratiquent (43): 


(39) PL 18, p. 184; cf. De la oraciôn, N IV, p. 673-674. 
(40) Zbid.; cf. De la oraciôn, N IV DÉNEIIE 
(41) PL 19, p. 191. 

(42) PL 18, p. 183. II s’agit de ce que la tradition postérieure appelle 
«contemplation acquise » et qui est plus exactement une contemplation 
mixte (cf. J. V. BAINveL, Préface à l’ouvrage du P. PouLaix, Les grâces 
d’oraison, p.X VII note). Dans le volume récent des Éludes Carmélitaines, 
intitulé Technique el contemplation, M. Roland DALBIEZ a soumis cette 
expression à une critique sévère mais il a admis la justification psycho- 
logique du concept. 

(43) PL 18, p. 184-185 ; cf. De la oraciôn, N IV, p. 476, Nadal y marque 
les rapports qui unissent la contemplation à la méditation. Il y recom- 
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Un siècle plus tard, le P. Surin protestera contre ceux qui rava- 
lent l’oraison apostolique au point d’en faire une simple oraison de 
discours. Il affirmera, au contraire, que l’oraison des hommes apos- 
toliques doit être plus « sublime » que celle des « personnes qui 
vivent dans la retraite sans travailler pour le prochain ». Cette opi- 
nion, Surin l'appui sur l’exemple des saints qui ont été de grands 
apôtres : S. Dominique, S. François d'Assise, S. François Xavier, 
S. Ignace lui. même. Et il l'explique en rappelant que la grâce apos- 
tolique suppose une participation plus complète à l'Esprit de Dieu 
fruit de l’oraison « la plus sublime ». Or celle-ci, c'est la contem- 
plation où Dieu se communique dans le silence et dans le calme de 
toutes les puissances (44). J'ai montré ailleurs comment la spiritua- 
lité carmélitaine avait influé sur la doctrine du P. Surin (45). L’en- 
seignement du P. Nadal me permet de préciser encore à quoi se li- 
mite l’accentuation mystique du Jésuite bordelais. Nadal ne dit pas 
que la contemplation soit l’oraison propre des hommes apostoliques. 
Il présume moins que ne le fera Surin des dons de la grâce. Il laisse 
plutôt dans l'ombre le côté passif de la simplification des puis- 
sances. Nadal n’a pas pu lire ce qu'écrira très peu de mois plus tard 
sainte Thérèse sur l’oraison de recueillement (46). Aurait-il souscrit à 
cette doctrine au point de la faire passer dans la spiritualité officielle 
de la Compagnie ? C’est ce qu'il est difficile de déceler. Les textes 
que nous venons d'étudier nous montrent du moins que Surin, tout 
en s'inspirant de la contemplative n’est pas en marge de la spiritua- 
lité de son ordre (47). Ge qu'il nous dit des méthodes ignatiennes 
et de leur fruit spirituel, en particulier des « répétitions » et de 
l’ « application des sens », concorde exactement avec la pensée de 
Nadal (48). 


mande, à la suite de S. Paul, la discrétion nécessaire vis-à-vis des’ 
« grandes choses » que le Seigneur a coutume d’accorder aux cœurs 
purs et humbles. 

(4%) SurIN, Dialogues Spirituels, Avignon, 1821, t. 2, 1. Vence 
p. 123 : De Poraison apostolique. C’est à Surin que j'emprunte cette 
expression qui ne se trouve pas dans Nadal; cf. Caléchisme Spirüuel, 
Avignon, 1895, t. 2, p, 210 sq. | 

(45) Mélanges Cavallera, p. 425-439. 

(46) La première rédaction de la Vie écrite par elle-même sur l’ordre 
du P. Dominicain Ibañez ne fut achevée qu’en 1562. > 

(47) C’est ce qu’a dit M. Pourrar, La spirilualité chrétienne, t. IN, 
p. 63, à propos du P. Lallemant. 


N. Cf. PL 18, p. 184-185, et SURIN, Caro Spirituel, SA Cite, 
t>2/2p 210; 
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Mais il ÿ a plus. Nadal lui-même nous parle d’une vie de foi qu'il 
considère comme le fruit d’une « grâce spéciale » dont S. Ignace fut 
éminemment favorisé. Elle consiste à reconnaitre Dieu en toutes 
choses et à penser toujours à Lui. Cette sorte de contemplation con- 
tinuelle jetait comme une clarté resplendissante sur le visage du 
Fondateur et elle semblait rejaillir, dit quelque part Nadal, sur les 
membres de la Compagnie tout entière, comme si elle était jointe à 
leur vocation. Nous savons, en effet, que cette facilité à trouver Dieu 
paraissait à Nadal le trait le plus original de la physionomie spiri- 
tuelle d’Ignace. L'exercice pratique d’une foi toujours en éveil ca- 
ractérise dans son dynamisme surnaturel une vie active touteimpré- 
gnée de contemplation. Elle réalise dans son originalité propre l’u- 
nion des deux formes de la vie humaine dont la tradition apostolique 
a toujours maintenu la nécessité (49). La spiritualité ignatienne de- 
vaitlui donner une expression particulièrement efficace. Nous ne 
- nous étonnerons pas de retrouver chez le P. Surin comme chez son 
maître le P. Lallemant, la même prédilection pour ce haut idéal qui 
fait à l'inspiration intérieure la plus large confiance tout en mainte- 
nant le réalisme objectif de l’exécution par l’estime des « vertus s0- 
lides ». Les Questions sur l’amour de Dieu ont fait du «chercher 
Dieu en tout » ignatien le leit-motiv de leurs développements. C'est 
dire combien le P. Surin avait profondément compris les principes 
essentiels de‘la spiritualité de son ordre tourné vers l’apostolat. 
C’est dire aussi combien cette spiritualité reste ouverte aux initia- 


(49) PL 19, p. 196. Cf. In examen annoltaciones, N IV, p. 651. Ces 
‘textes et d’autres encore ont été admirablement commentés par le 
regretté P. J. de Guibert dans son article de la RAM, 1938, 2-22 et 113- 
149, qui nous donne une idée si précise des caractères propres de cette 
«mystique du service de Dieu » dont saint Ignace a eu personnellement 
une expérience éminente. Le « caractère contemplatif et mystique de la 
. voie intérieure de S. Ignace » .a été parfaitement dégagé par le P. de 
Guibert. La formule qui en définit l’originalité et qui est — nous l’avons 
vu — de Nadal : in actione contemplativus, a été proposée par M. Gus- 
tave Tuirs (Nalure et spirilualilé du clergé diocésain, p. 286 sqq.) comme 
exprimant de la manière la plus heureuse l’idéai même du clergé dio- 
césain. Le P. Nadal y voyait déjà la note spécifique, la « grâce » de son 
ordre voué à l’apostolat : « Quod igitur privilegium Patri Ignatio 
factum intelligimus, idem toti Societati concessum esse éredimus et 
gratiam orationis illius et contemplationis in Societate omnibus nobis 
paratam esse confidimus eamque cum vocatione nostra conjunctam esse 
confitemur », N IV, p.651. Cf. De la oraciôn, N. IV, p. 676 sq. Ceci sup- 
pose évidemment une conception très large de la contemplation dont 
le concept d’oraison infuse est loin de couvrir tout le contenu. 
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tives de la grâce qui l'adapte elle-même avec un parfait à-propos 
aux fins marquées par la Providence (50). 


x 
* + 


Telle est la solution apportée, à l’aube des temps modernes, aux 
problèmes qui nous préoccupent encore aujourd'hui. L’attitude 
adoptée par les premiers maîtres spirituels de la Compagnie de 
de Jésus reste pour nous éclairante. Ils n’ont pas craint de se mettre 
en face des exigences d’un temps où le salut des âmes était tragique- 
ment en péril. Ils ont sacrifié ce que le monachisme considérait 
comme un patrimoine originel : la prière en commun de la psalmo- 
die. Ils ont accepté une sorte d’anachorétisme spirituel en harmonie 
avec les devoirs de l’apostolat. L’oraison a pris pour eux une impor- 
tance capitale. 11 y ont trouvé la clé de cette « vie supérieure » où se 
fondent l’action et la contemplation l’une dans l’autre. Nul doute 
qu’ils n’aient ouvert la voie aux praticiens de notre temps en quête 
d’une formule qui rapproche intimement la vie spirituelle et la vie 
apostolique (51). 

Une autre de leurs attitudes s'inspire de la mission particulière 
dont ils se sentaient investis : la lutte contre les hérésies. Nous 
avons vu comment les traits caractéristiques de la spiritualité igna- 
tieune, ce que nous pourrions appeler son réalisme pratique, reflète 
une volonté d'opposition aux tendances dominantes de l’erreur qui 


rejaillissaient sur la conduite morale des fidèles. Cette spiritualité 


de combat voulait forger des exemples qui réagiraient sur les âmes 
mieux encore que des paroles. C’est toute la valeur du témoignage 
vivant qui est ici mise en œuvre avec une force de réalisation rare- 
ment égalée. L’apostolat le plus actuel a justifié singulièrement cette 
conception si conforme à l'idéal évangélique lui-même. C’est à ce 


(50) Les Questions sur amour de Dieu du P. SuriN ont été publiées : 
par les PP. A. Porrier et L. MARIÈS (Paris, 1930). Cf. Dictionnaire de 
Théologie Catholique, art. Surin, col. 2840. : 

(51) Cette exigence a été formulée en termes particulièrement révé- 
lateurs par M. l’abbé MICHONNEAU dans Paroisse Communauté mission- 
naïre, Re édit., p, 395 : « Nous pensons que (les) exercices de piété sont 
plus pleins, plus vivifiants quand ils s’appuient sur ce précieux levier : 
la passion des âmes à sauver, le Christ à faire connaître. Qu'ils s’ap- 
puient sur notre vie apostolique, qu’ils vivent d’elle et notre vie apos- 
tolique vivra d’eux... » On verra dans ces lignes et celles qui suivent 
à quel point l’oraison apostolique est nécessairement une oraison pra-. 
tique. Les apôtres de notre temps rejoignant spontanément les maîtres 
spirituels du XVIe siècle dont nous venons d’évoquer la pensée, 
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souci de perfection personnelle que se rattache la fidélité de la spi- 
ritualité ignatienne aux exigences essentielles de la vie religieuse. 

La pratique des vœux, la discipline intérieure avec l’ascèse qu’elle 
comporte sont les éléments d’une tendance à la perfection centrée 
sur un effort de coopération avec la grâce (52). 

Un réalisme analogue, un besoin exigeant d’authenticité stimu- 
lent la recherche des apôtres d'aujourd'hui. Eux aussi affrontent en 
face des idéologies que la seule doctrine abstraite ne suffit pas à 
réfuter. Le témoignage vivant qu'il s'efforcent de porter réclame 
un travail de perfecion que le cadre de la vie conventuelle facilite 
sans lui être indispensable. L'Eglise vient de sanctionner un nouvel 
élargissement de la conception religieuse de l’apostolat en approu- 
vant les instituts laïcs séculiers comme propres à l’état de perfec- 
tion (53). Nous avons là une preuve de cette fécondité de l’Eglise en 
travail constant d'adaptation. Elle ne fait que mieux ressortir la va- 
leur propre de ses institutions plus anciennes. On ne peut que pro- 
_fiter à bien dégager de celle-ci les traits caractéristiques. C'était là 
ce que nous nous étions proposé de faire dans ces pages consacrées 
à la spiritualité ignatienne et offertes en hommage à un maître qui 
-en a profondément assimilé la moelle. 

Toulouse. Michel OrPne-GaLLrARD, SJ. 


(52) C’est un aspect profond de l’apostolat qu’a bien vu le regretté 
P. De MonNTCHEUIL. Cf. ses Problèmes de vie spirituelle, publiés après sa 
mort. x 
(53) Cf. E. JomBART, dans RAM, 1948, 269-286, Un nouvel état de 
perfection. 


LES “ FOUS POUR LE CHRIST ” 


DANS L’HAGIOGRAPHIE RUSSE 


1. — QU'EST-CE QUE LA « FOLIE POUR LE CHRIST » ? 


Un grand connaisseur de la Russie, Anatole Leroy-Beaulieu, 
remarquait très justement que le peuple russe est du petit nombre 
de ceux qui aiment ce qui est l’essenee du christianisme : la croix. 
«Il n’a pas désappris la valeur de la souffrance, il en goûte la 
vertu ; et il sent l'efficacité de l’expiation et en savoure l’amère dou- 
ceur » (1). La « folie au nom du Christ» ou, comme on dit en 
russe, le « Yourodstvo » (2), n’est qu’une forme de cet amour de la 
croix. l 

À la base de ce « podvig » (3), — un des plus grands qui puisse 
se présenter pour les forces humaines, — il y a le sentiment d’une 
terrible culpabilité de l’âme envers Dieu, qui l'empêche de jouir de 
tous les biens de ce monde et l’oblige à souffrir et à se crucifier 
avec le Christ. L’essence de ce « podvig » consiste à prendre volon- 
tairement sur soi les humiliations et les insultes, afin de hausser 
l'humilité, la douceur et la bénignité du cœur jusqu’au plus haut 
sommet et de développer ainsi l'amour, même pour ses ennemis et 
ses persécuteurs. C’est la lutte à mort, non pas seulement avec le 
péché, mais avec la racine même du péché, avec l’amour-propre 
dans ses manifestations les plus secrètes. 


(1) L'empire des isars, t. 3, Paris, 1889, p. 45. 

(2) Le mot « Yourodstvo », qui veut dire « folie pour le Christ », 
vient de « Yourod » qui signifie « quelque chose d’étrange ». 

On peut consulter sur la « folie pour le Christ » : St. HiLpiscH, O.S.B., 
Die Torheit um Christi Willen dans Zeitschrift für Aszese und Mystik, 
t. 7, 1931, p. 121-131 et GaMaYoOuN, Etudes sur la spirilualité populaire 
russe : les « fous pour le Christ » dans Russie el chrélienté, Paris, 
1938-1939, n° 1. 

(3) « Podvig », mot intraduisible, de formation russe et dont la 
signification se rapprocherait de xar6p8wux en grec, de « performance » 
en anglais, haut fait, acte héroïque. 
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Le « fou (on l’imbécile) pour le Christ» veut suivre le Christ 
crucifié et mener une vie de détachement ; maïs il sait que cette 
attitude risque de lui attirer la réputation de sainteté et de nourrir 
en lui l’orgueil de la grâce d'élection, écueil redoutable de la sanc- 
tification. Pour éviter qu'on le prenne pour un saint, le « Youro- 
divyj » fera fi de la dignité et de la paix et préférera passer pour un 
pauvre être digne de railleries et même de brutalités. Ses mortifica- 
tions, ses exploits héroïques d’ascétisme devront être dépourvus de 
mérite aux yeux de la foule et ne laisser place qu’au mépris. C’est 
l’abdication apparente de toute dignité humaine, de toute valeur 
spirituelle même, c’est l'humilité poussée jusqu’à un degré surhu- 
main, parfois le dépassant et tombant apparemment dans l’excès. 
Mais le souvenir de la croix et du crucifié, des soufflets, des cra- 
chats, de la flagellation, est vivant en son cœur et le presse de sup- 
porter, pour le Christ, à chaque instant, opprobres et persécutions. 

C’est ainsi que certains « Yourodivyje », — pas tous, — se sont 
crus affranchis des devoirs les plus élémentaires envers la société, 
de ses convenances ei de ses mœurs et lui jetèrent comme un défi. 
Non seulement ils affichèrent la nudité et la crasse, comme preuve 
de dépouillement, mais même, — et parmi ceux-là on trouve des 
hommes dont le renom de sainteté fut sanctionné par la canonisa- 
tion, — l’immoralité apparente. Le « fou au nom du Christ» ne 
cherche nullement le respect ou l’amour des hommes; il ne veut 
pas non plus leur laisser un bon souvenir. Il veut uniquement vivre 
sans faire de concession à l’injustice, si minime soit-elle. C’est dans 
cette attitude fondamentale que se trouve la source de cette force, et 
de cette audace dont les « fous au nom du Christ » ont fait preuve 
en se dressant contre le mal et l'injustice, sans égard à la dignité et 
au rang de ceux qui les commettaient. 

Faut-il ajouter que chez certains « Yourodivyje » on ÉPRAQUE 
des symptômes manifestes d’hystérie, — ce qui évidemment n’en- 
lève rien à l’authenticité de leur sainteté. 


Le professeur Fédotof (4) donne un schéma des différents « mo- 
ments » de ce « podvig » si paradoxal : 1° Le mépris de l’orgueil 
spirituel, toujours très dangereux pour celui qui aspire à la perfec- 
tion : en ce sens, la « folie au nom du Christ » est une folie ou im- 
bécillité feinte, ou encore une ëmmoralité apparente dans le but de 
subir les outrages des hommes. 2° La manifestation de la contradic- 
tion qui éxiste entre la justice chrétienne profonde, le bon sens 


(4) G. Fenoror, Svialye Drevnej Roussi (Les Saints de l’ancienne 
Russie), Paris, 1931, p. 287 svv. 
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ordinaire et la loi morale, dans le but de se moquer du « monde », 
comme le fait saint Paul (1 Cor., 1, 18-31; 2, 1-9). 3° La prédica- 
tion, non par la parole ou par les actes. mais par la force de l'esprit, 
c'est-à dire par la force spirituelle de la personnalité, qu'accompa- 
gne souvent le don de prophétie. | 

Le don de prophétie est attribué à presque tous les « Yourodi- 
vyje ». Le don de seconde vue, la raison « sublimée » apparaissent 
comme la récompense du mépris de la « raison humaine » et le don 
du thaumaturge est presque toujours uni à l’ascèse corporelle, à la 
puissance acquise sur sa propre chair. 

Les premier et troisième moments de la «folie pour le Christ» 
constituent un « podvig », un « service», un « labeur » et ils ont 
une signification spirituelle concrète. Le second moment exprime 
un besoin de l'âme religieuse. Entre le premier et le troisième il y a 
une contradiction profonde : la mortification de l’orgueil spirituel 
s’achète au prix du scandale du prochain, puisqu'elle est l'occasion 
de lui faire commettre un péché de jugement et même de cruauté, 
— saint André de Constantinople demandait à Dieu de pardonner 
aux persécuteurs qu’il avait provoqués, — et, par ailleurs, tout 
acte accompli pour le salut des-hommes entraîne la reconnaissance, 
le respect et, par suite. détruit le sens ascétique de la « folie pour 
le Christ ». La vie d’un «Yourodivyj » apparaît ainsi comme 
une sorte de balancement continuel entre des actions morales utiles 
au salut du prochain et d’autres où ce même prochain est persiflé et 
méprisé. 

Jusqu'au XVe siècle, c'est le premier moment, c’est-à-dire le 
côté ascétique qui domine chez les « Yourodivyje » russes ; ce sera 
ensuite le troisième, le service du bien social. : 


2. LES « FOUS » AU SERVICE DE LA SOCIÉTÉ : APOGÉE ET DÉCLIN 


Le genre de sainteté, qu'est la « folie pour le Christ », n’est pas le 
propre de la spiritualité russe. L'Eglise grecque vénère six saints qui 
furent oi ô1à Xptorôy oxhoû. De deux d’entre eux, saint Siméon (- vers 
550) et saint André (880-946), nous possédons de longues et intéres- 
santes biographies (5). Les russes aimaient et aiment encore parti- 


(5) Sur saint Siméon d’Emèse, on peut consulter Evacrius, Historia 
ecclesiastica, lib. 4, c. 34, édition grecque et traduction latine de 
H. Varors, Paris. 1673, p. 408-410 ; The ecclesiastical History of Eva- 
grius, édition grecque annotée par J. Bipez et L. PARMENTIER, Londres, 
1898, p. 182-184. Acla Sanciorum, 1° juillet, t. 1, p. 114-151. 

Sur saint André de Constantinople, voir Acta Sanciorum. 28 mai, 
t. 6, p. 205-320 et sa Vie par Augustin JORDANITES, Jérusalem, 1912, 
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lièrement les révélations eschatologiques de la vie de saint André. 
La fête de la protection de la sainte Vierge (Pokrov) a été, de tout 
temps, une des fêtes les plus vénérées en Russie. Or, c’est justement 
saint André qui avait vu, lors d’un service liturgique à l’église des 
Blakernes à Constantinople, la Vierge intercédant pour le monde et 
le couvrant de son omophorion. 

Il estintéressant de noter que ce genre d’ascèse est venu en 
Russie, non pas de Byzance, mais, par un détour étrange, de l’Oc- 
cident latin, de Novgorod. Le premier « fou » saint de Russie, Pro- 
kop d’Oustjoug (+ 1302), était, si on en croit sa vie écrite au XVI° 
siècle, un allemand, «un marchand des régions occidentales, de 
langue latine, de terre allemande » (6). 

Avant le XIVe siècle, la vocation spéciale de « fou pour le Christ» 
était inconnue de la spiritualité russe. Lorsque saint Théodose de 
Petchersk portait ses vêtements pauvres pour s’humilier ou que 
saint Isaac de Petchersk faisait le fou devant ses frères pour provo- 
quer leurs railleries, ce n'était guère que des formes passagères 
d'ascétisme. Ë 


À partir du XIV° siècle, le « Yourodstvo » deviendra une forme 


spéciale du service de Dieu et de la société pour la gloire de Dieu. 
Il aura au XVI® siècle son apogée. Les « fous pour le Christ » seront 
alors acceptés par l'Eglise au même titre que les « Saints Princes », 
comme des lutteurs pour le triomphe de la justice du Christ, la 
« pravda » (7) du Christ dans la vie sociale. Il n’est pas nécessaire 
de signaler ici tous les « Yourodivyje » vénérés par le peuple russe, 
canonisés ou non; qu'on sache seulement que l'Eglise en canonisa 
36, ce qui est relativement peu; le nombre des non-canonisés est 
beaucoup plus élevé (8). 

Le « podvig » de « folie pour le Christ» apparaît en Russie au 
moment où va s’éteindre la sainteté laïque représentée par les 
« Saints Princes », qui personnifiaient l'idéal de chefs, de bâtis- 


._ {6) Tout n’est pas dit sur les influences religieuses orientales de 
l'Occident à partir des croisades. On retrouverait des traces de la 
« folie au nom du Christ » dans plusieurs phénomènes des mouvements 
religieux du moyen âge. Au moment où cette forme d’exaltation mys- 
tique s’affaiblit en Occident, par suite des règlementations sévères de 
autorité ecclésiastique, on voit apparaître en Russie les premiers 
« Yourodivyje ». 

(7) « Pravda » veut dire littéralement : vérité ; cependant ce concept 
renferme aussi l’idée de justice, de parfaite honnêteté et, en général, 
‘de sainteté. 

(8) Voir Paul PEETERSs, La canonisation des sainis dans l’Église 
russe dans Analecta Bollandiana, 1914, p. 380-420. 
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seurs d’un Etat national établi sur les bases de la « Pravda ». Cette 
coïncidence n’est sans doute pas fortuite. Les temps nouveaux exi- 
geaient des chrétiens laïques une nouvelle forme ‘de sanctification. 
Le « fou » devient le successeur des «Saints Princes » dans le ser- 
vice de la société. 

D'autre part, est-ce un simple hasard si le défi des « Yourodi- 
vyje » pour les us et coutumes coïncida avec le triomphe du ritua- 
lisme, sanctifié par le synode de 1551, dit « le Stoglav » ou des cent 
chapitres (9), et le « Domostroj », code qui réglementait la vie, tant 
privée que publique? N'est-ce pas aussi l’époque où la hiérarchie 
ecclésiastique, pour desraisons politiques, oublie son devoir d'in- 
tercéder pour les persécutés et le triomphe de la justice et où elle 
abandonne complètement aux mains du pouvoir civil l’œuvre de la 


formation et de la construction de l'Etat national, à laquelle elle 


avait pris jusqu'alors une part active ? 

L'injustice, qui domine dans le monde (la « nepravda ») de la 
même manière que dans l'Etat, exige de la conscience chrétienne un 
contrepoids. Nos « fous » rétablissent l'équilibre rompu. 

On peut dire sans exagération que ce « service» de Dieu fait 
vibrer les cordes profondes de l’âme russe et s’harmonise parfaite- 
ment avec la conception populaire de la vie religieuse. 


Des voyageurs étrangers, venus en Russie au XVI: siècle, par- 
lent, dans leurs relations, des « fous pour le Christ » et les signalent 


-comme « des hommes étranges, marchant dans les rues, les cheveux 


flottants, une chaîne de fer au cou, sans autre vêtement qu’un lam- 
beau de toile autour des reins » (10); ou encore : « Ces fous, véné- 
rés comme prophètes, pouvaient prendre dans les magasins tout ce 
dont ils avaient besoin et les marchands se confondaient en remer-- 
ciements sans se faire payer » (11). 


Les « Yourodivyje » étaient donc nombréux à Moscou au XVIe 
siècle et ils constituaient une classe à part. Le respect général dont 


(9) Le Stoglav ou les cent chapitres, traduction avec introduction et 
commentaires par E. DUCHESNE, Bibliothèque de l’Institut français de 
Pétrograd, t. 5, Paris, 1920; Le Domosiroj, trad. et commentaires par 
E. DUuCHESNE, Paris, 1910. : ù 

(0) Gilles FLETCHER (anglican peu sympathique aux moines), Of the 
Russe common Wealth, London, 1591, ch. 21; La Russie au 16° siècle, 
traduction et introduction de Ch. Du Bourzer, Leipzig-Paris, 1864, 
t. 2, p. 100-104. 

(11) Sigismond HERBERSTEIN, Rerum moscoviticarum commentarii, 
Vienne, 1949 ; il en existe d’autres éditions, notamment à Bâle en 1571 
et des traductions allemandes. 
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ils étaient entourés, — respect qui n’excluait évidemment pas les 
moqueries, surtout de la part des enfants, — les fers portés avec 
ostentation transformaient profondément le sens même de ces 
« podvig ». L'humililé ÿ faisait défaut. La « folie au nom du Christ» 
était devenue une forme de service « prophétique », — ayant quel- 
que analogie avec le prophétisme de l'Ancien Testament, — uni à 
une forme d’ascèse particulièrement sévère, Mais ce n’est plus le 
monde qui injurie les « saints », ce sont les « saints » qui se gaus- 
sent du monde. 

L'abaissement général du niveau de la vie spirituelle, à partir 
de la seconde moitié du XVI: siècle, ne pouvait pas ne pas avoir de 
répercussion sur le « Yourodstvo ». Au XVII: siècle, les « fous pour 
le Christ » deviennent plus rares et ceux de Moscou vont cesser 
d'être canonisés par le Saint-Synode (1721-1917). Tout comme la 
sainteté monacale, les « Yourodivyje» vont se localiser dans le 
Nord ; ils retournent à leur pays de Novgorod. Les derniers saints, 
parmi les « fous », se trouveront dans les villes de Vologda, Kargo- 
pol, Vjatka (Kirof), Arkhangelsk. 

À Moscou, l'autorité civile et ecclésiastique commence à les sus- 
‘ pecter. Elle remarque parmi eux de faux « Yourodivyje », des fous 
ordinaires et des imposteurs. Leur nombre considérable fut peut- 
‘ être même la raison principale de cette méfiance. Le rite des fêtes 
de « Yourodivyje » canonisés est abaissé. 

Privés du soutien des ecclésiastiques cultivés, traqués par la 
police pour vagabondage, mendicité ou refus du travail, les « You- 
rodivyje » conservent la faveur du peuple qui, malgré la décadence 
manifeste, ne cesse de voir en eux les témoins authentiques d’un 
héroïsme agréable à Dieu. La « folie pour le Christ » « continue 


d’être un des aspects les plus caractéristiques de la dévotion popu-' 


laire russe ; souvent en marge de l'Eglise, les « fous » se mêlent à 
des sectes hostiles, mais plus souvent, ils restent fidèles à l'Eglise, 
à la condition, toutefois, de ne sentir aucun frein et de pouvoir 
organiser leur genre de vie et d’austérité à leur fantaisie et en 
dehors de toute discipline ecclésiastique et sociale » (12). Un des 
traits saillants de cette paradoxale spiritualité demeure, en effet, 
l'individualisme absolu. 


3. — QUELQUES ( FOUS » 


Le premier « fou pour le Christ» connu en Russie, fut, nous 
l'avons dit, un certain Prokop, venu au début du XIVe siècle d’Alle- 
magne et parlant latin. Etait-il germain ou seulement venait-il de 


(12) Gamayoux, op. cil., p. 66. 
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l'Empire, on l’ignore. C’est de Novgorod qu'il ira ‘s'établir à Ous- 
tioug, contrefaisant l’imbécile et se soumettant à d’incroyables aus- 
térités, dormant nu sur le parvis des églises, priant la nuit « pour 
la ville et les hommes » : n’acceptant à manger que des pauvres et 
méprisant les riches. Insulté, battu, il finit par imposer le respectet 
devint, après sa mort, l’objet d’une profonde vénération. Un siècle 
plus tard, les gens d'Oustioug voulurent lui consacrer une chapelle; 
le clergé s’y opposa et fit détruire l’édifice commencé. Le culte local. 
finit pourtant par triompher et fut confirmé au Synode de Moscou 
en 1547. FOUR 

Ce premier exemple en fit surgir d’autres. Pendant longtemps 
ce sont les provinces du Nord-Est, en contact immédiat avec l'Occi- 
dent, et, en particulier, la grande ville commerçante et demi-euro-. 
péenne de Novgorod, qui semblent être la pépinière de ces saints 
d’un genre nouveau. 

Voici, par exemple, en quels termes les Ménées russes, à la 
date du 14 mai, parlent du saint « Yourodivyj » Isidore, mort en 


1474 : 


« Le bienheureux Isidore, originaire des pays occidentaux, de 

langue romaine, de race allemande (ces paroles sont littéralement 
empruntées à la vie de Prokop)}, ayant aimé par-dessus tout la vraie 
foi, quitta sa maison, se dépouilla de ses vêtements et embrassa la 
vie de folie pour le Christ à l'exemple des saints antiques André et 
Siméon et autres qui servirent Dieu par cette folie, vaine aux yeux 
des hommes, mais dépassant toute sagesse humaine aux yeux de 
Dieu. En se faisant ainsi fou pour le Christ, le bienheureux (blajen- 
nyj) Isidore quitta son pays et sa patrie (le renoncement à la patrie 
estun «podvig » d'ascétisme particulièrement lié avec le « You- 
rodstvo »}, se dirigeant vers les contrées orientales; il eut à subir 
bien des insultes et des coups de la part des insensés ; il supportait 
avec patience le froid de l’hiver et les brûlures du soleil, nu et mor- 
tifiant sa chair (ce genre d’ascèse presque surhumaine dans le cli- 
mat de la Russie était bien dans la tradition de la « folie au nom du 
Christ » telle que l'avait connue l’Orient antique) et il arriva ainsi 
jusqu’à la ville de Rostov » (13. | 


Suit le récit des miracles et des prophéties d’Isidore dont le culte . 
local à RostoŸ fut, comme celui de Prokop, reconnu par le Synode 
de Moscou et étendu à toute l'Eglise russe. 

Voici un autre saint du même type, Jean le Chevelu (Ivan Vlas- 
satyj), mort à Rostov en 1580. Parmi les reliques qui lui avaient 
appartenu, se trouvait, posé sur son sépulcre jusqu’à ces dernières 
années, un psautier latin dont, selon la tradition, il avait fait usage 


(13) La traduction est de GAMAYOUX, p. 64. 
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jusqu'à sa mort, fait qui confirmerait son origine étrangère. «Il 
n'est pas rare, remarque non sans malice, Fedotof, que’ les Alle- 
mands, une fois devenus orthodoxes, manifestent dans le zèle reli- 
gieux le maximum d'esprit russe » (14). 

Au XVI" siècle, nous voyons à Moscou les « saints Yourodovyje » 
Basile le Bienheureux {Blajennyj) et Jean surnommé le Grand Bonnet 
(Bolchoj Kolpak). L'histoire de Basile, telle qu’elle s’est conservée 
dans la légende populaire, est remplie de non-sens historiques et 
d'emprunts à la vie grecque de saint Siméon. Mais c’est l’unique 
source que nous possédions pour connaître l'idéal populaire russe 
d’un bienheureux (15). 


D’après la légende, Basile, dans son enfance, fut donné comme 
apprenti à un cordonnier ; il possédait déjà le don de seconde vue. 
Jlse moqua d'un marchand qui se faisait faire des bottes neuves et 
il pleura sur lui ; en effet, la mort le guettait. Basile quitta peu après 
son. maître et commença une vie de vagabond, marchant nu dans les 
rues de Moscou et passant la nuit dans la maison d’une veuve de 
boyard. Comme le fou syrien (Siméon), il détruisait les marchan- 
dises sur le marché, punissant ainsi les commerçants malhonnètes, 
Toutes ces actions ont un sens caché « très sage », poursuit la lé- 
gende. Lorsque Basile jette des pierres dans les maisons des gens 
« de bien » et embrasse les murs des habitations où se produisent 
des « impiétés », il le fait parce que, dans le premier cas, il voyait 
des diables accrochés aux parois et, dans le second, des anges pleu- 
rant devant les murailles. Quand il distribue l'or, reçu du tsar, non 
aux mendiants, mais à un marchand proprement vêtu, c’est qu'il 
savait que ce marchand avait perdu sa fortune, souffrait de la faim 
et n’osait mendier. Enfin, lorsque Basile semble commettre une 
action monstrueuse et révoltante, en brisant l’image vénérée de la 
sainte Vierge, près de la porte Sainte-Barbe à Moscou, c'est qu'il y 
voyait ce que d’autres ne voyaient pas : en dessous de l'icone se trou- 
vait peinte l’image du diable. II démasque le diable partout où 
il se cache, sous quelque forme que ce soit, et il le poursuit sans 
trêve. | y 

Plus d'une fois, le bienheureux réprimanda le tsar, Ivan le 
Terrible. 11 le blâme de se tenir à l’église avec les pensées fixées sur 
le mont des Moineaux où il se faisait alors bâtir un palais. Mort vers 
1555, Basile n’a pas été témoin de la terreur déclenchée par Ivan à 
Moscou. La légende le fait cependant intervenir au sac de Novgorod 
par le tsar (1570). Caché sous le pont du fleuve. le bienheureux 
invite le tsar qui passe à venir chez lui. Il lui offre du sang frais et 
de la viande crue. Ivan allègue le carême. Alors Basile l'embrasse 
et lui montre les Âmes des martyrs montant au ciel. Le tsar terrifié 


e 
(14) Fenoror, op. cil., p. 213. 1e ie 
(45) Tel est le titre donné aux saints « Yourodivyje », d’où l’expres- 
sion bienheureux ou blajennyj pour dire imbécile. 
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ordonne d'arrêter le carnage et les mets sanglants se transforment 
sur l’heure en vin et melon succulents. 


Le bienheureux fut canonisé en 1588 et dès le XVI° siècle des 
églises lui furent dédiées à Moscou. Celle où il est enterré, érigée 
en l'honneur de la sainte Vierge, fut même rebaptisée par le peuple 
«cathédrale de Saint-Basile ». C'est la fameuse église de & Vassi- 
lij Blajennyj », sur la place Rouge aux portes du Kremlin. 

Il semble qu’à partir du XVIe siècle le fait de réprimander‘le tsar 
et les grands devint un droit imprescriptible des « Yourodivyje ». 
Un exemple frappant nous en est conservé dans la chronique qui 
relate l’entretien dramatique entre un « Yourodivyj » de Pskov, saint 
Nicolas, et le tsar Ivan le Terrible ; on y reconnaît sans peine l’in- 
fluence de la légende du bienheureux Basile de Moscou. 


En 1570, Pskov étant menacée du même sort que Novgorod, Ni- 
colas et le gouverneur de la ville ordonnèrent de placer dans les.rues 
des tables avec le pain et le sel, selon l’usage russe, pour accueillir 
avec honneur le tsar. Quand, après l'office, le tsar vint chez le saint 
lui demander sa bénédiction, Nicolas posa devant lui de la viande 
saignante : « Je suis chrétien et ne mange pas de viande pendant 
le carême », répliqua le tsar. — « Et le sang des chrétiens, tu le 
bois bien », répondit Nicolas. 


Je voudrais signaler encore une figure de « Yourodivyj » du 
XVIIIe siècle, celle de Xénia. Elle est très célèbre, surtout à Saint- 
Pétersbourg, où son tombeau est un lieu de pélerinages des plus 
fréquentés. Invoquée à l’égal des plus grands saints, d’innombra- 
bles miracles lui sont attribués. 


Xénia était mariée ; son mari, André Petrov, était chantre à la 
chapelle de la Cour. Elle avait 26 ans, lorsque son mari, qu’elle 
adorait, mourut. Alors, elle se fit « folle du Christ ». Les mauvaises 
langues assuraient qu’elle avait simplement perdu la raison. Elle 
distribua son avoir, jusqu’à ses robes. Elle revêtit les vêtements de 
son mari et déclara ne plus s'appeler Xénia, mais André. Elle s’ins- 
talla dans un des faubourgs de la ville sans avoir de domicile fixe, 
errant de maison en maison et disparaissant la nuit. On la voyait 
souvent sortir de la ville et aller prier dans les champs, se tournant 
alternativement vers les quatre points de l’horizon. La nuit elle tra- 
vaillait furtivement à la construction d’une grande église qui s’éri- 
geait dans son faubourg, en y portant des briques. : 

Peu à peu les vêtements de son mari tombèrent en lambeaux et 
Xénia reprit des vêtements de femme, mais toujours bizarres : un 
jupon et une blousg verte ou rouge, les pieds nus ou chaussés de 
souliers éculés et sans bas. Peu à peu elle reprit son vrai nom, mais 
elle ne s'assujettit plus jamais à une existence normale et ne renoua 
pas de relations avec sa parenté. Elle disait n'avoir besoin de rien. 
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La population du faubourg l’adorait. Les mères lui tendaient leurs 
enfants pour qu’elle les berçât ou les embrassât en signe de bénédic- 
tion. Les cochers de fiacre la suppliaient de monter quelques ins- 
tants, sûrs, par là, d’une bonne journée. Les marchands lui glis- 
saient de force, en main, leur pacotille, car, si elle la touchait, les 
clients ne manqueraient pas. 

Xénia était devenue, de son vivant, une grande thaumaturge et 
on se répétait ses prédictions. N’avait-elle pas, la veille de la mort 
de l’impératrice Elisabeth (5 janvier 1762), parcouru la ville en 
criant : « Faites cuire des blinys (crêpes qu'on sert en Russie aux 
repas funéraires), demain toute la Russie fera cuire des blinys » ? 

La ferveur avec laquelle on l’invoquait ne cessa de croître après 
sa mort et gagna les classes supérieures. Alexandre III, encore héri- 
tier, tomba malade d’une fièvre typhoïde, et sa femme, Maria Feo- 
dorovna, traversait des heures d’une grande anxiété. Un domestique 
‘du palais lui’apporta une poignée de sable de la tombe de Xénia et 
conseilla de la glisser sous l’oreiller du malade en invoquant la 
bienheureuse. La jeune femme suivit ce conseil et se vit exaucée. 
Bientôt après la guérison du futur empereur, une fille lui vint au 
monde qui reçut le prénom de Xénia en l'honneur de l’humble « folle 
pour le Christ ». Et jusqu'aux dernières années de l’ancien régime, 
parmi les innombrables fidèles qui venaient s’agenouiller au tom- 
beau de Xénia, on pouvait voir l’impératrice douairière (16). 


La littérature russe a consacré le type du « fou pour le Christ ». 
Le poète Pouchkine, dans son Boris Godounof, met en scène le 
saint « Yourodivyj » Jean le Grand Bonnet, qui vivait à Moscou au 
temps du tsar Feodor Ivanovitch, fils de Ivan le Terrible. On racon- 
tait qu'il « aimait à regarder le soleil en méditant sur le soleil de 
Vérité ». Les enfants se moquaient de lui, mais il se contentait de 
sourire en leur prédisant leur avenir. 

Un autre « Yourodivyj » nous est présenté sous le nom de Gri- 
cha (Grégoire) par Léon Tolstoj dans Enfanee, Adolescence. Ces 
pages qui décrivent la prière nocturne du vagabond sont très belles 
et valent bien celles de Dostojevskiy sur le Staretz Sossima dans Les 
frères Karamasof, qui, d’ailleurs, ne furent jamais considérés, par 
les moines du monastère d'Optina, comme le tableau authentique ni 
d’un vrai Staretz, ni de la spiritualité russe. Tolstoj, lui, nous donne 
le portrait d’un « fou pour le Christ », Vassenjka (petit Basile), qui 
jouissait d’un renom de sainteté au gouvernement de Toula dans la 
première moitié du XIX: siècle. 


I1 me semble pouvoir conclure que le type de sainteté des « You- 
rodivyje » rend, mieux que tout autre, les traits caractéristiques, 


(46) Gamayoux, op. cit., p. 69; E. PossÉLIANINE, Rousskaja Zerkovj i 
Podvijniki XVIII veka (L'Eglise russe et les grands serviteurs de Dieu 
au XVIIIe siècle en Russie), Saint-Petersbourg, 1905, p. 327. 
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ethniques et spirituels, de l’homme russe. L’amour du Christ et de 
sa croix, jusqu’à la mort, vit au cœur de tout russe, chrétien con- 
vaincu ; cet amour est poussé, chez les « fous », jusqu’à ses dernières 
limites. Le moyen qui conduit à l’amour c’est, surnaturalisé par la 
grâce, le détachement du monde et de ses biens ; le nomadisme spi- 
rituel et la liberté poussés jusqu'à l’individualisme anarchique s'é- 
panouissent à plein dans la vie des « fous » ; le mépris de la forme, 
de la mesure, la soif de 1’ «absolu » en tout, la haine du bien 
« coiffé », de la règle établie une fois pour toutes, de l'esprit bour- 


_geois dans tous les domaines fleurissent dans le « Yourodstvo ». On 


bafouera tout cela au nom du Christ et de sa « pravda », on s’en 
moquera et on se sanctifiera en acceptant la croix et les souffrances 
sans mesure qui en résulteront, assurés de leur transfiguration en 
félicité future. Voilà la synthèse des tendances les plus intimes de 
l’homme russe, l'explication dernière du succès de l’ascèse presque 
surhumaine, de la « folie pour le Christ ». 


Ce succès est-il réservé à la Russie ? On peut en douter. Sans re- 
venir sur le fait que les premiers « Yourodivyje » russes furent des 
occidentaux, combien d’autres âmes brülantes d'amour pour le 
Christ et sa croix, nourries d’une spiritualité apparemment bien diffé- 
rente, ressentirent, bien loin des confins de la Russie, les mêmes 


-élans et furent portées à de semblables exploits ! Rappelons seule- 


ment sainte Ulphe au VIII: siècle, les débuts de la vie ascétique de 
saint François d’Assise, le bienheureux Jean Colombini au XIVe siè- 
cle, saint Jean de Dieu etles « originalités » de saint Philippe Néri 
au XVIe siècle (17). 


Dans un recueil de Cantiques spirituels de l'Amour divin, 
nous lisons : 


Mais il ne faut que ma chanson décrive 
Le grand abisme où je suis descendu, 
C'est un estat qui n’a ni fonds, ni rive, 
Et de bien peu je serois entendu. 


Au revenir de cet heureux naufrage, 

Je veux parler à la face des Roys, 

Je veux paroistre en ce monde un sauvage, 
En mesprisant ses plus sévères loix. 


(17) Pour sainte Ulphe voir Acta Sanciorum, 31 janvier, t. 2, p.1121- 
1124 et consulter Vie de saint Domice, 23 octobre, t. 10, D. 145-150: 
J. CorBLer, Hagiographie du diocèse d'Amiens, t. 8, p. 536-581, Fe 
1873. — Pour Jean Colombini, Acta Sanciorum, 31 juillet, t. 7 p. 333- 
408 ; DE Ramaureau, Le bienheureux Colombini, Paris, 1893. | 
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Je ne veux plus qu’imiter la folie 

De ce Jésus qui sur la croix un jour, 
Pour son plaisir perdit honneur et vie, 
Délaissant tout pour sauver son amour. 


(Refrain) Ce m'est tout un, que je vive ou je meure, 
Il me suffit que l'amour me demeure (18). 


Ce cantique est, malgré ses faiblesses poétiques, vraiment remar- 
quable. On se croirait à Moscou au XVI: siècle, avec un Basile le 
Bienheureux, ou à Pétersbourg, au XVIII‘ siècle, avec une Xénia. 
Pourtant nous sommes à Bordeaux et l’auteur, — qui le croirait ? — 
n'est autre qu'un jésuite, Joseph Surin (1600-1665). 

Je ne connais pas de meilleure synthèse de l’état de « Yourod- 
stvo ». Quoi qu'en disent certains théologiens pravoslaves, entre la 
spiritualité de l'Occident et celle de l'Orient, malgré des diversités 
inévitables dues aux caractères des races et des peuples, il n’y a pas 
de différence fondamentale. D’où viendrait-elle, puisque la source 
des deux spiritualités est la même, le Père qui attire, le Fils qui 
conduit, l'Esprit-Saint qui unit? 

Rome Ivan Kozocrivor, S. J. 


(18) Cantiques spiriüluels de l’amour divin pour linstruelion et la 
consolation des âmes dévoles, Paris, Florentin Lambert, 1664, p. 25; 
la première édition est de 1657. 


LES ENTRETIENS SPIRITUELS DE SAINT FRANÇOIS DE SALES 


Le sort singulier du 21° entretien : 


Ne rien demander, ne rien refuser. 


Saint François de Sales, nul ne l'’ignore, n’a pas rédigé lui-même 
les Entretiens spirituels (1) adressés aux premières religieuses de la 
Visitation. Ces entretiens se composent des réponses, faites par le 
saint, aux questions que lui posaient les visitandines, dans les visites 
qu'il leur faisait. Ce sont les notes, prises par ses auditrices, qui ont 
été publiées. On y trouve l’essentiel de la pensée du saint fondateur 
sur la vie religieuse, mais non les nuances qu'il n’aurait pas manqué 
de mettre s’il eüt préparé lui-même cette publication. 

De plus, les visitandines ont retranché les détails qui leur parais- 
saient trop intimes à leur vie de communauté. Elles ont ajouté cer- 
tains textes tirés des Sermons et des Lettres de leur fondateur (cf. la 
préface de Dom. B. Mackey de l'édition des Entretiens dans les 
Œuvres complètes, Annecy, 1895, t. 6, p. XXIV). 

L'édition publiée à Paris, chez Frédéric Léonard, en 1665, porte 
en sous titre :- « dernière édition augmentée de divers Entretiens 
tirés des nouvelles œuvres de l’autheur ». En effet, elle a 23 entre- 
tiens. Le 22° traite de l’exaltation de la sainte Croix, le 23° de la cru- 
cifixion de Notre-Seigneur. La première édition des Vrays Entretiens, 
publiée par les soins de sainte Jeanne de Chantal en 1629, n'avait 


(4) Voir sur la préparation de l’édition des Entretiens Spirituels de 
1629 les lettres de sainte JEANNE DE CHANTAL des années 16928 et 
1629, par exemple : lettres 182, 183, 193, 632, 823, 824, 836, 841, 847, 848, 
801, 854, 870, 871, 873, 874, 875, 881, 890, 900, 903, 904, 914, 955, 1073, 
dans les Œuvres de sainte Jeanne de Chantal, Paris, Plon, 1877. — Pré- 
face de Dom Macxey à l'édition des Vrays Entretiens, Annecy, 1895, t. 6. 
— Lettre-préface des visitandines d'Annecy annonçant la publication des . 
Vrays Entretiens à Lyon, en 1629. — Préface de l’édition des Entretiens, 
Annecy, 1933, où se trouvent les renseisnements sur les changements 
faits aux Entretiens dans cette dernière édition. 
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que 21 entretiens. Le nombre d'entretiens a donc varié dans les édi- 
tions postérieures. 
L'entretien 21°, dans toutes les éditions jusqu’à nos jours, a pour 
sujet: Ne rien demander, ne rien refuser. C’est cet entretien que 
nous allons étudier pour constater les changements qu'il a subis. 


# 
# * 


La toute première édition des Entretiens fut publiée à Lyon en 
1628, à l'insu de sainte Jeanne de Chantal. Elle ne contient pas un 


texte sûr. C’est donc dans l'édition de 1629, publiée à Lyon, chez: 


Cœurssilly, par la sainte, que se trouve le texte authentique du 2r° 
entretien. Nous prendrons ce texte dans la 2° édition de 1630, qui 
reproduit exactement celle de 1629. 

Cette à édition est ainsi intitulée : Les vrays Entretiens spirituels 
du B. François de Sales, d'heureuse et sainte mémoire, evesque et 
prince de Genève, Instituteur et fondateur des Religieuses de la Visi- 
tation Ste Marie, 2° édition augmentée, à Lyon par Vincent Cœurs- 
silly en rue Tupin, à l'enseigne de la fleur de Lys, 1630. 

Le titre de l'édition de 1629 n’a pas les mots d’heureuse et sainte 
mémoire ; il a aussi une orthographe différente. 

Cette 2° édition a, comme la première, l'approbation de deux 
docteurs de Sorbonne du 26 juin 1627, le permis d'imprimer du 
4 juillet 1629 et le privilège du roi du 31 juillet 1629. Elle contient 
aussi la lettre-préface des visitandines d'Annecy annonçant la publi- 
cation des Vrays Entretiens spirituels aux autres maisons de la Visita- 
tion. À la suite du 21°et dernier entretien on trouve un Exercice 
pour le matin et des Considérations sur le Symbole des Apôtres. 

Voici les principaux passages du 21° et dernier entretien de cette 
édition de 1630, p. 750-770 : 


« Vive Jésus! Entretien XXI. Sur le document de ne rien deman- 
der, ne rien refuser. | 
« Ma Mère, je parlois un jour à une excellente Religieuse, qui me 
 demandoit, si ayant désir de communier plus souvent que la Com- 
munauté, on le peut demander à la Supérieure; je luy dis que si 
j'estois Religieux, je pense que je ferois cecy, je ne demanderois 
point à communier plus souvent que la Communauté le faict, je ne 
demanderois point à porter la haire, le cilice, la ceinture, à faire des 
jeusnes extraordinaires, ny disciplines, ny aucune autre chose, je me 
contenterois de suivre en tout el partout la Communauté; si j'estois 
robuste je ne mangeroïis pas quatre fois Le jour, mais si on me faisoit 
manger quatre fois, je le ferois et ne dirois rien ; si j'estois débile et 
que l’on ne me fist manger qu'une fois Île jour, je ne mangerois 
qu’une fois le jour sans penser si je serois débile ou non. Je veux 
peu de choses, ce que je veux je le veux fort peu; je n'ay presque 
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point de désirs; mais si j’estois à renaistre, je n’en aurois point du 
tout; si Dieu venoit à moy, j'irois aussi à luy, s’il ne voulait pas 
venir à moy. je me tiendrois là, et n'irois pas à lui : Je dis donc 
qu'il ne faut rien demander, ny rien refuser, mais se laisser entre 
les bras de la providence divine, sans s'amuser à aucun désir, sinon 
à vouloir ce que Dieu veut de nous. 

« Saint Paul pratiqua excellemment cest abandonnement au 
mesme instant de sa conversion, quand Nostre Seigneur l’eut aveu- 
glé, il dit tout incontinent : Seigneur, que vous plaist-il que je fasse? 
Et dès lors il demeura dans l’absoluë dépendance de ce que Dieu 
ordonneroit de luy : toute nostre perfection gist en la pratique de ce 


poinct... ï 
« Vous me dites s’il ne faut point désirer les vertus, et que Nostre 


Seigneur a dit : demandez et il vous sera donné. O ma fille! quand 
je dis qu'il ne faut rien demander ny rien désirer j'entens pour les 
choses de la terre, car pour ce qui est des Vertus, nous le pouvons 
demander, et demandant l’amour de Dieu nous les [y] comprenons, 
car il les contient toutes... 


Le saint déconseille ensuite aux religieuses de demander les 
« charges basses » de la communauté, car elles pourraient regretter 
cette demande. 

Au sujet des maladies, il recommande de pratiquer la « sainte 
indifférence », comme la belle-mère de saint Pierre qui attendit, 
sans rien demander, que Notre-Seigneur la guérit. Il est pourtant 
permis de demander notre guérison, quand nous sommes malades, 
tout en étant abandonnés à la volonté de Dieu. Dans.les maladies il 
faut être soumis à ceux qui nous soignent. 

A la fin dé l'entretien, le saint résume sa pensée : 


« Hé que vous diroy-je, mes très chères Filles, sinon ces deux 
chères paroles que je vous ay desja tant recommandées? Ne désirez 
rien, Ne refusez rien; en ces deux mots je dis tout, car ce document 
comprend la practique de la parfaite indifférence. Voyez le pauvre 
petit Jésus en sa crèche... » 


* 
* x 


Ce texte est celui des éditions du 17° siècle, par exemple, celles 
de Lyon, 163r et 1632, chez Cœurssilly et de Paris, 1665, chez. Vin- 


- cent Léonard: 


Dans les controverses quiétistes, on a allégué ce 21° entretien pour 
démontrer que l'amour pur comprend l’indiflérence à l’égard du 
salut (cf. Fénelon, Explication des maximes des saints, Paris, 1697, 
p- 56, 57). À plusieurs reprises, Bossuet a expliqué, avec raison, que 
telle n’était pas la pensée du saint. 

Le même texte est reproduit dans les éditions des Œuvres de 
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Saint Francois de Sales au 19° siècle : en 1821, Paris, chez J.J. Blaise: 
Migne, Paris, 1861-1864, t. 3, col. 1223 ; Lyon-Paris, Périsse, 1861, 
t. 1, p.792; Lyon, Briday, 1868, t. 4, p. 582; enfin dans l'édition 
d'Annecy, 1895, t. 6, p. 383-389, publiée par dom Mackey. 

Dans cette édition d'Annecy, se trouve, pour la première fois 
sans doute, une variante mise en note par dom Mackey au début du 
21° entretien (p. 383-384). La voici : - 


« Ma Mère, j'ay desja respondu ailleurs à vostre demande : à 
sçavoir mon (sic), si l’on doit demander congé de communier ou 
faire des mortifications plus que la Communauté. Si j’estois Reli- 
gieuse, je pense que je ne demanderois point du tout de singula- 
rités : ni à communier, ni à porter la haïre, le cilice, la ceinture, et 
faire des jeusnes extraordinaires, la discipline ni aucune autre chose, 
me contentant en tout de suivre la Communauté. Si j’estois robuste 
je ne mangeroiïis point quatre fois le jour : mais si l’on me le faisoit 
faire, je le ferois et je ne dirois rien. Si, au contraire, j’estois débile 
et que l’on ne me fist manger qu’une fois le jour, je ne mangerois 
qu'une fois le jour, sans m’amuser à penser si je serois débile ou 
fort. Je veux peu de choses ; ce que je veux, je le veux pour Dieu : je 
n’ay presque point de désirs, mais si j’estois à renaistre je n’en 
aurois ou n'en voudrois point avoir du tout. Si Dieu venoit à moy 
pour me favoriser du sentiment de sa présence, j'irois aussi à luy 
pour l’accepter et correspondre à sa grâce; mais s’il ne vouloit pas 
venir à moy, je me tiendrois là et n’irois pas à luy : je veux dire je 
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ne rechercheroïs pas d’avoir ce sentiment de sa présence, ains me. 


contenterois de la simple appréhension de la foy. Dieu soit béni! » 


Si Bossuet eût connu cette variante, il aurait eu moins de peine 
à démontrer aux quiétistes la vraie pensée de saint François de 
Sales : 

« Ne souffrez pas qu’on abuse de ces paroles du même endroit : 
« Si Dieu venoit à moy j'irois à luy, s’il ne vouloit pas venir à moy, 
je me tiendrois là et n'’irois pas à luy », car cette froideur approche- 


rait du blasphème, si l’on entendait cette parole du fond même de. 


la dévotion et non pas des consolations ou des sécheresses, ou Dieu, 
selon qu’il lui plaît d'exercer les âmes, s'en approche et s’en retire, 
ainsi que nous l’avons démontré par tant de passages de ce saint, 
qu’il n'y peut rester aucun doute » (Instruction sur les états d'oraison, 
livre 10, 22; cf. livre 8,2; Troisième écrit sur les Maximes des 
saints, V). | 

Or la variante donne précisément l’explication proposée par 
Bossuet. Comment se fait-il que personne n’ait fait connaître cette 
variante au moment des controverses quiétistes ? 


A la suite de cette variante, Dom Mackey ajoute : 


« Pour les trois alinéas suivants (qui suivent le premier et la 
variante) cf. à l’appendice I le Dernier entretien fait à Lyon. La suite 
ne se trouve ni dans le Ms. ni dans les Colloques, sauf l’alinéa final ». 
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-La dernière édition des Æntretiens spirituels publiée à Annecy en 
1933, par la Visitation de cette ville, a été faite conformément à cette 
note de Dom Mackey, comme nous l’allons voir. 


* 
* + 


Dans un article, paru dans Le Correspondant, 10 décembre 1922, 
t. 289, Pour qu'on lise saint François de Sales, Henri Bremond se 
plaignait de ce que Dom Mackey eût maintenu, dans son édition des 
Entretiens de 1895, la suppression des détails confidentiels qu'avait 
cru devoir faire sainte Jeanne de Chantal en 1629. Des questions 
naïves, disait-il, posées par des religieuses avec les réponses fami- 
lières du saint, nous font assister, en quelque sorte, à ces causeries 
spirituelles bien mieux que les développements doctrinaux. Scru-. 
pule de littérateur, dira-t-on ? Scrupule conforme cependant à notre 
manière actuelle de comprendre l’histoire. 

L'édition de la Visitation d'Annecy de 1933 a tenu compte de 
cette critique, comme on le dit dans la préface : 


« À vrai dire, l'édition de 1895 avait déjà commencé l’œuvre de 
restitution en donnant en appendices ou en variantes la plupart des 
fragments supprimés par l'édition de 1629 et les suivantes. Il restait 
un dernier pas à faire, quelques petits secrets à livrer encore. Oh! 
bien moins nombreux qu’on ne l’avait cru et dit, et combien inno- 
cents ! on en jugera par le charmant morceau sur la bouillie froide 
ou chaude (p. 80), qui semble bien le plus caractéristique des pas- 
sages retranchés et qui paraît ici pour la première fois. ». 


La suite de la préface annonce des changements plus importants. 


« Il va sans dire que de cette nouvelle édition on a fait dispa- 
raître les fragments adventices, tirés des Leltres et des Sermons, 
qu'on avait ajoutés jadis aux Entretiens proprement dits, pour leur 
donner plus de noblesse et de solidité. On aura ici tous les Entre- 
liens, mais rien que les Entretiens / Quelques variantes et fragments 
figurent en appendice » (p. IX-X). 


* 
à x 


Dans tous ces changements qu'est devenu le 21° entretien de 


l'édition de 1629 et de toutes les éditions postérieures ? Il a été sup- 
primé. Voici la note qui explique cette suppression (p. 459) : 


Le « vingt-uniesme Entretien, Sur le document de ne rien deman- 
der, ne rien refuser », est un texte composé de fragments du dernier 
entretien fait à Lyon en 1622, et de ‘deux sermons. Nous le suppri- 
mons donc ici, et nous donnons ci-après (p. 463), le texte authentique 
de l'entretien [le dernier fait à Lyon en 1622]. 
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L'ordre des derniers entretiens de cette édition de 1933 est celui- 
ci : Vingt-et-unième entretien : Sur le sujet de la prétention (but) 
que nous devons avoir pour entrer en la religion. H y est question 
des dispositions qu'il faut avoir pour entrer dans la vie religieuse et 
y demeurer. Le vingt-deuxième entretien a pour sujet les cinq degrés 
d'humilité. Enfin le dernier est celui « de notre très saint et bien- 
heureux Père sur plusieurs questions que nos chères Sœurs de Lyon 
lui firent deux jours avant sa bienheureuse mort, le jour de saint 
Etienne 1622 ». 

Le sujet de ce dernier entretien comprend les réponses du saint 
aux questions posées par les sœurs et que voici: Est-il permis de 
considérer les vertus des Supérieures et des sœurs? Peut-on désirer 
les charges, du moins les charges basses de la communauté ? Quand 
on ne sent pas la force de porter une charge qu’impose la Supérieure 
doit-on le dire? Les désirs involontaires nuisent-ils à la perfection ? 
Vaut il mieux faire diversion pour chasser une tentation que de se 
faire violence pour la rejeter? Vient ensuite une question sur le désir 
des vertus. La réponse reproduit un passage de l’ancien 21*entretien 
cité plus haut, mais un peu modifié. Le voici (p. 473) : 


&« Vous dites, Monseigneur, qu’il ne faut rien désirer; mais ne 
faut-il pas désirer l’amour de Dieu et l’humilité? car Notre-Seigneur 
a dit : Demandez et il vous sera donné, heurtez et il vous sera ouvert. 
— O ma fille, quand je vous dis qu'il ne faut rien désirer ni deman- 
der, j'entends pour les chôses de la terre, car pour ce qui est des 
vertus nous les pouvons demander. Quand nous demandons l'amour 
de Dieu et la charité nous y. comprenons l’humilité et toutes les 
vertus, car elles ne sont point séparées les unes des autres ». 

L’on demanda ensuite au saint si une novice «se jetait dans cette 
indifférence de ne rien désirer ni refuser »,on ne devrait pas craindre 
qu’il y eût chez elle « lâcheté et négligence d’esprit ». — Non, 
répondit-il, « si elle était conduite par ce chemin il n’y aurait rien 
à craindre ». 


Suivent des conseils pour la confession, que les sœurs avaient 
demandés. Puis, quelques recommandations relatives aux relations 
avec les Supérieures, et à la recherche indiscrète du « sentiment de 
Dieu » dans les exercices religieux. Enfin l'entretien se termine 
comme l’ancien 21° entretien. Voici le texte (p. 483) : 


« Lors notre Mère le supplia très humblement de nous dire ce 
qu'il désirait qui nous demeurât plus avant gravé en l'esprit. Il 
répondit : « Que voulez-vous que je vous die, ma chère Fille? je vous 
ai tout dit en ces deux paroles : Ne désirer rien et ne refuser rien; 
je ne sais que vous dire autre. Voyez-vous le petit Jésus dans sa 
crèche,., » 
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Ce dernier entretien de Lyon, du 26 décembre 1622, n'est donc 
pas le même que celui de l'édition de 1629. Seuls les deux passages 
cités plus haut sont semblables. 

Qu'est devenue la première partie de l’entretien 21 des éditions 
antérieures à 1933, où se trouve le célèbre passage : « Si Dieu venait 
à moi... » qu'ont cité les quiétistes et que Bossuet s’est efforcé 
d'expliquer? Les visitandines l'ont supprimé ou plutôt elles l'ont 
remplacé par la variante, citée plus haut, et que Dom Mackey avait 
mise en note dans son édition de 1895. Cette variante ne fait partie 
d'aucun entretien; elle est placée comme un morceau détaché 
(p: 458-459) à la suite du nouveau 21° entretien. 

* 
x *# 

Voilà bien des changements dans le texte de ce 21° entretien des 
éditions antérieures à 1933. 

Ils ne nous permettent pas de savoir avec certitude comment 
saint François de Sales expliquait la formule : Ne rien demander, ne 
rien refuser. Quelle est l’explication authentique? Celle du texte de 
l'entretien 21° de l’édition de 1629, préparée par sainte Jeanne de 
Chantal et reproduite par toutes les éditions postérieures, y compris 
celle de Dom Mackey ? Ou est-ce celle du texte de la variante mise 
en note par Dom Mackey et seule retenue dans l'édition de 1933? 
Est il possible de répondre à ces questions ? Une étude critique des 
manuscrits donnerait sans doute la réponse (2). 

Autre conséquence. Dans un travail scientifique, il faut se servir 
avec précaution d’écrits qui n’ont pas été rédigés par les auteurs 
auxquels ils sont attribués. De tels écrits donnent bien l’essentiel de 
la pensée, mais non les nuances. Si on avait connu les nuances de 
la pensée de saint François de Sales sur l’indifférence et l’abandon, 
les quiétistes n'auraient peut-êlre pas cité ce 21° entretien en leur 
faveur et Bossuet n'aurait pas eu la peine de le justifier! 


Lyon. Pierre PourrarT, P.S.S. 


(2) Le 1e" Monastère de la Visitation d'Annecy consulté a répondu 


”_ qüe la variante du 24e Entretien de l'édition de 1895 « est exacte ». On 


n’explique pas pourquoi elle n’a pas été publiée plus tôt. 


SAINT VINCENT DE PAUL ET LES ILLUMINÉS 


Le dernier historien des Illuminés français du XVII: siècle, l'abbé 
Henri Bremond, répartit malicieusement en deux camps ceux qui 
ont écrit sur ce mouvement religieux. 

D'une part, le « torrent des historiens » qui nous présentent la 
Picardie infectée par l'hérésie pré-quiétisie que propagent deux 
groupes de doctrinaires : celui de Pierre Guérin et des deux frères 
: Buquet, dont les centres d'influence sont Roye et Montdidier, et 
celui du groupe capucin, mené par Laurent de Troyes et Rodolphe 
de Paris. Ces moines dissidents sèment l’ivraie à Chartres, Reims et 
même Montdidier. 

Hermant, dans son //istoire des hérésies, parle de 60.000 per- 
sonnes conquises par cette propagande et Moréri n'hésite pas à affir- 
mer qu’en 1634 les prisons de Roye et de Montdidier furent remplies 
de ces hérétiques (1). 

Semblables affirmations sont répétées par les historiens et 
mémorialistes, qui semblent, d’ailleurs, puiser tous leurs renseigne- 
ments dans les WMemorie recondite, t. 8, de l’abbé Vittorio Siri. Les 
historiens du Père Joseph leur font écho. Ils parlent des sectes d’il- 
luminés comme d’un quiétisme envahissant qui, sans la vigoureuse 
campagne de l’Eminence grise, aurait ruiné la religion (2). 

Nous retrouvons dans l’autre camp tous les biographes de Ma- 
dame de Villeneuve, qui parlent des origines royennes des Filles 
de la Croix (3). Pour eux, Pierre Guérin et les deux frères Buquet 


(1) G. HERMANT, Histoire des hérésies, Rouen, 1712, t. 2, p. 199-204.— 
Moréri, Le grand dictionnaire historique, éd. 1718, t. 3, col. 101 ; éd. 
1759, t:6, p. 313. 

(2) Voir spécialement G. Facniez, Le Père Joseph et Richelieu, Paris, 
1894, t. 2, p. 59-66. — Gonxrroy DE Paris, cap:, Le P. Archange Ripaut 
et les capucins dans l'affaire des illuminés français, dans Etudes francis- 
caines, 1934, p. 541-558 ; 1935, p. 346-356, 601-615. 

(3) À. pe SaLiNISs, Madame de Villeneuve, née Marie L’Huillier d’In- 
terville, fondatrice et institutrice de la Société de la Croix (1597-1650), 
Paris, 1918. — L. P. MarziN, Marie L'Huillier de Villeneuve, s. 1, n.d, 
(1948), p: 119-125. — J. Corse, Les origines royennes de l’Institut des 
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furent accusés à tort parles habitants de Roye êt de Montdidier : 
leur doctrine était parfaitement orthodoxe. À preuve, les approba- 
tions que la Sorbonne donna aux Filles de la Croix et aux hospi- 
talières de Montdidier ; preuve encore la protection dont saint Vin- 
cent de Paul couvrit les « Guérinets » et la congrégation naissante. 

Bremond se met dans ce deuxième camp. Lui aussi, il réhabilite 
les « Guérinets » et, s’il abandonne quelque peu les deux capucins, 
il se gausse de l’alarme jetée par le Père Archange Ripaut. A vrai 
dire, il tire de cette méprise générale une conséquence assez inat- 
tendue : toute cette affaire ne serait qu’une cabale pseudo-quiétiste. 
Le Père Joseph a été l’âme du complot, c’est lui qui a voulu pour- 
fendre les capucins dissidents. « Pour une poignée de quiétistes au- 
thentiques, — et encore! — l’histoire religieuse du XVII: siècle 
nous présente des calomniateurs par centaines de mille et des mil- 
lions de gobeurs, automatiquement prêts à croire tout ce qu’on leur 
raconte de leur prochain, et surtout le pire » (4), 

Cette conclusion sera, le moment venu, une pièce importante 
qui confondra Bossuet et réhabilitera Fénelon, Mais, précisément, 
cet admirable ajustement rend suspect le plaidoyer de l’historien 
trop ami du paradoxe et des excès de logique oratoire qu’il dénonce 
avec tant de verve. 

Nous voudrions, pour éclairer le débat et fixer le rôle de saint 
Vincent de Paul en cette affaire, 1° établir, à partir des sources, 
la chronologie des faits; 2° préciser l’extension de l’illuminisme et 
en dégager sa signification dans l’histoire religieuse du XVII: siècle. 


1. — LA CHRONOLOGIE DES FAITS 


C'est dans le Mercure François (tome 9, 1624) que fut publié 
l’édit de grâce de Dom André Pacheco concernant les Illuminés 
espagnols. « L'Edit de 1623, écrit Bremond, va fixer pour longtemps 
dans l'imagination populaire l'image de l’Illuminisme pur... Cette 
bizarre pièce fumeuse, mais fulgurante... » (5). Or, c’est deux an- 
nées avant sa parution que le nonce Pesaro écrivait au doge que les 
Illuminés « essayaient de prendre pied en France, mais qu'ils n’y 


Filles de la Croix, dans l’Art chrétien, octobre 1868, et tiré à part, Paris, 
1869. # 
(4) H. BremonD, Histoire littéraire du sentiment religieux en France, 
Paris, t. 11, 1933, p. 111 ; cette étude de Bremond avait été publiée pré- 
cédemment dans la Vie Intellectuelle, 1930, octobre, p. 8-21 ; 1931, février, 
p. 304-326. 
(5) Op. cit. p. 61-70. 
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seraient pas tolérés » (6). C’est aussi antérieurement à l’édit de 
Séville qu'Archange Ripaut donnait aux bénédictines de Saint-Pierre 
de Reims certains avertissements sur les pernicieuses « dévotions de 
ce tems » (7). 

À la même date, c'est-à-dire vers 1622, deux capucins en rupture 
de ban, Laurent de Troyes et Rodolphe de Paris, commencèrent à 
inquiéter les auiorités religieuses par leurs prédications à Chartres, 
puis à Reims et Montdidier. «A eux s’adjoignirent, dit Lepré-Balain, 
quelques religieux qui, lassés de l’observance régulière, s’unirent 
ensemble, en portant encore l’habit, et qui vivaient en secret avec de 
mauvais sentiments » (8). 

En Picardie, un ‘groupe, dont nous ignorons l’exacte importance, 
s’est formé à Roye autour de Pierre Guérin, curé de Saint-Georges et 
Claude Buquet, curé de Saint-Pierre. En 1624-1625, ils ont fait appel 
à quelques bonnes filles qui doivent s'occuper des enfants pauvres, 
mais ils se heurtent à des oppositions locales fort violentes, qui se 
traduiront bientôt en pétitions. 

Un autre cercle picard a son centre à l'Hôtel-Dieu de Montdidier, 
alors tenu par les religieuses augustines et administré par le frère 
du curé de Saint-Pierre de Roÿe, religieux celui-ci, Antoine Buquet. 

Ces deux groupes seront successivement inquiétés. 


« En 1627, dit Corblet, qui se base sur les manuscrits de Roye, 
Guérin et Buquet (de Roye) furent dénoncés au Parlement, empri- 
sonnés à Paris, examinés par les commissaires du roi et mis entre 
les mains de Vincent de Paul. Celui-ci interrogea longuement les 
accusés, les trouva irréprochables de mœurs et de doctrine; la cour 
s’en rapporta à son jugement et ordonna que les deux pasteurs, 
faussement accusés, iraient reprendre leurs fonctions » (9). 


L'affaire n’en resta pas là. Antoine Buquet, de Montdidier, fut à 
son tour accusé ainsi que les religieuses de l’Hôtel-Dieu qu'il diri- 
geait. Celles-ci envoyèrent alors à la Sorbonne une profession de foi 
que Duval et douze autre docteurs déclarèrent irréprochable (26 juil- 
let 1629). Ils ajoutèrent même : 


«Nous avons remarqué plusieurs points nécessaires et utiles à 
toutes .les âmes qui aspirent à la vraie et solide vertu, de sorte que, 
au lieu de ur les personnes qui enseignent et pratiquent 


PM Fizze, Mémoires de Richelieu, B. N. I, 286, cité par FAGNIEZ, 0p. 
,t. 2, p; 60, note 1, 
a Abomination des abominalions, préface. 
(8) LeprÉ-BALAIN, La vie du Révérend Père Joseph de Paris, f° 460, 
Bibliothèque de la Province française des capucins de Paris, ms n° 22, 
(9) CorgLerT, op çcût., p. 10. 
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telle doctrine, il les faut louer et leur en savoir gré, comme chose 
fort utile à notre salut » (10). 


Cette attestation ne devait pas être suffisante pour innocenter 
l'administrateur de l'Hôtel-Dieu de Montdidier et les deux curés de 
Roye. L'année suivante, le 15 septembre 1630, une lettre de Louis 
XIII au Cardinal de la Rochefoucauld demandait que les trois pré- 
tres fussent remis entre les mains de saint Vincent de Paul. Ur 
en son entier, cette lettre inédite (11) 


Mon Cousin, 


Après avoir faict mon possible pour arrester le cours des faulses 
doctrines qu'aucuns dévoyés alloient semant parmi mes subjets 
tant par la-punition des autheurs d'icelles qus par les autres voyes 
qui se practiquent au faict de la relligion déairant qu'il soyt con- 
tinué à la recherche de ceux qui en sont infectés pour y apporter les 
remèdes necessaires, j'ai cru que selon votre zèle accoutumé vous 
travailleriez volontiers à la cognoissance du faict des nommés Me 
Claude Bucquet curé de l’Eglise de saint Pierre eu la ville de Roye, 
Anthoine Bucquet M* et administrateur de l'Hôtel-Dieu de Mont- 
didiex et de M° Pierre Guérin, curé de sainct Georges au faux bourg 
de la dite ville de Roye, accusés d’avoir semé pareilles faulses doc- 
trines, mesme d'aucunes assemblées et conventicules illicites ce 
pour donnés en garde au nommé Vincent, principal du collège des 
bons Enfants de ma bonne ville de Paris, ce qu'affectionnant très 
particulièrement, je m'en reposeray volontiers sur le soin qae vous 
y prendrez a ce que si vous jugez qua fin les dits accusés ne se 
trouvent suffisamment chargés et qu'il fut plus utile de les renvoyer 
à l'exercice de leur charge, vous les faciez eslargir et renvoyer par 
le S' de Lauzon, commissaire par moy député en cette partye, auquel 
j'en escrit pareillement pour en conférer avec vous, à la charge tou- 
tefois que lesdits accusés seront tenus se représenter toutes fois et 
quantes qu’il sera ordonné. 

C’est le subject de la présente que je finis priant Dieu qu'il vous 
aye, mon cousin, en sa ste garde, 

Escrit à Lyon, le xv° jour de septembre 1630. 

Louis 


De Lomènie. 


Cette lettre (12) nous amène à conclure, ce qui n’est pas dans les 
affirmations ni dans les perspectives de Corblet, qu'Antoine Buquet, 


(10) Zbidem, p. 15. 

(11) Nous la reproduisons avec son orthographe et aussi ses obscu- 
rités. — Saint Vincent avait été nommé principal du Collège des Bons- 
Enfants le 1° mars 1624: 

(12) Nous devons la connaissance de cette précieuse lettre à l’amicale 
bienveillance de M. J. Guichard, C. M. (Bibliotheque Sainte-Geneviève, 
ms. 366, fo 393-394). 
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de Montdidier, fut, lui aussi, associé au sort de son frère et de 
Pierre Guérin. D’autre part, si l’on écarte l’hypothèse peu vraisem- 
blable d'une opération de police entre 1627 et 1634, il faut admettre 
que la relaxation des inculpés n’eut lieu que trois ans après leur 
incarcération. 

Nous ignorons à quelle date exactement les accusés furent ren- 
voyés dans leur province. Vincent de Paul semble en avoir conservé 
un bon souvenir. Ecrivant le 29 septembre 1636 à Mr Robert de 
Sergis, en mission à Roye, il disait : « M' le Curé de la ville est celui 
que nous avons vu aux Bons-Enfants » (13). 

C’est à la même époque (1630), que les institutrices de Roye 
envoyèrent, elles aussi, un mémoire justificatif à la Sorbonne par 
l'intermédiaire d’Elisabeth Le Pot et de Marie Samier. L'écrit fut 
approuvé par 17 docteurs qui déclarèrent unanimement n'avoir 
« rien trouvé dans l'exposé qui ne soit bon, utile, digne d'être reçu, 
approuvé et autorisé par les pasteurs et magistrats du lieu où rési- 
dent les Filles y mentionnées » (26 novembre 1630) (14). 


Deuxième opération policière (1632-1635). Le groupe de Roye et 
de Montdidier ne fut pas inquiété pendant quelque temps. Quant 
aux deux capucins, Rodolphe de Paris et Laurent de Troyes, — ce 
dernier avait su se concilier la protection de Saint-Cyran, — ils 
furent emprisonnés dès 1630 (15). - 

Cependant le Père Joseph ayant fait « connoîire l'importance de 
cette hérésie [des Iiluminés] à M. le Cardinal et combien le danger 
étoit proche », le 30 mai 1632, un arrêt du Conseil ordonna que 
« les suspects d’illuminisme soient recherchés et déférés à l’évêque 
d'Amiens et à l’évêque de Noyon » (16). De plus, «M. de Marillac, 
garde des Sceaux, [chargea] M. de Lanson, conseiller d'Etat et quel- 
que officiers de Picardie de mener une procédure... sur de nouvelles 


(13) Correspondance, éd. Coste, Paris, t. 1, 1920, p. 354. Vincent de 
Paul semble ie recommander au jeune missionnäire, qui se trouve à Roye 
avec les gens du chancelier Séguier. 

(14) CorBeT, op. cit., p. 11; cf. Arch. Nat. LL. 1671-1672 et L. 1055, 
n° 100. 

(15) Comme, d’après LANCELOT (Mémoires touchant la vie de Monsieur 
de S. Cyran, Cologne, 1738, t. 1, p. 116, 222), ils sortirent de prison en 
1642, après 12 ans d’arrestation, ils furent donc saisis en.1630. Bremond 
qui veut expliquer que l’Abomination de Ripaut fut l’épouvantail et que 
la campagne du Père Joseph frappa en même temps les capucins, alors 
à Paris, et les prêtres de Roye-Montdidier, recule l’incarcération jus- 
qu’en 1632. Ses raisons ne semblent pas décisives. 

(16) LEepré-BALAIN, op. cil., fo 461. 
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hérésies d’illuminations ténébreuses ». Mais, le 1°" juin 1632, Ma- 
rillac écrivit à Richelieu que les « évêques diocésains déclarent que 
c'est à eux et non à M. de Lanson à instruire l'affaire des Illumi- 
nés » (17). La cause fut donc momentanément arrêtée. 

C'est en fin d'année 1632 qu'il faut placer la publication de 
l'Abomination des abominations du Père Archange Ripaut, que 
Bremond accuse d’avoir jeté la panique dans les esprits (18). Il est 
vrai que le gardien des capucins de la rue Saint-Jacques n’y va pas 
de main morte. Il reproche aux Illuminés d’exclure tout acte, non 
seulement d’entendement, mais encore de volonté, de voir Dieu 
clairement dans leurs extases. Ignorants en spiritualité comme en 
doctrine scolastique, ils parlent d’une cessation d’activité, alors que 
les docteurs ne parlent que d’une cessation d'action. [ls se servent 
bien à tort de Tauler, car celui-ci ne nie pas l’acte. de connaissance 
et de dilection (19). . 

En 1634, au mois de juillet, l’action qui avait été intentée en mai. - 
1632 arriva à prendre corps. André Du Saussay, curé de Saint-Leu 
et Saint-Gilles de Paris, est appelé à la Cour. Les évêques d'Amiens 
et de Noyon lui fournissent une commission (20). Un des premiers 
résultats de cette mise en branle fut l'emprisonnement à Roye, puis 

_ensuite dans les geôles de l’officialité d'Amiens, de Pierre Guérin, 
des deux frères Buquet et de leur « sybille », Madeleine de 
Flers (21). ‘ 

Le tribunal qui fut constitué à Amiens était composé par Jacques 
Charton, chanoine et pénitencier de l’église de Paris, Isaac Habert, 
chanoine théologal de ladite église, Jacques Lescot, professeur 


(17) Affaires étrangères, France, Correspondance de Marillac et de 
Richelieu, ms. 53, f° 207, cité par Gonerroy DE Paris, loco cit., 1935, p. 605. 

(18) Les approbations sont du 6 et du 14 août 1632. Voir Dictionnaire 
de Spiritualité, art. Archange Ripaut, t. 1, 839-841. : 

(19) Abomination des abominations, p. 87, 88, 89, 99, 128-199. 

(20) Celle de l’évêque d'Amiens est datée du 29 juillet 1634. — Cf. 
Remontrance d'André Du Saussay, B. N. Manusc. Fonds franc. 17.296, 
fo 12-19. 

André Du Saussay, 1595(2-1675, d’abord curé de Saint-Leu Saint- 
Gilles, puis official et grand vicaire de l’archevèque de Paris. Auteur de 
nombreux ouvrages et en particulier d’un Martyrologe gallican. Nommé 
évêque de Toul par le roi en 1649, il ne reçut ses bulles que d’Alexan- 
dre VII (17 novembre 1655). Il installa les prêtres de la Mission à Toul 
(1657), érigea un séminaire (4673). Il mourut le 9 septembre 1675. Cf, 
Gallia christiana, t. 13, 1055-1056. 

(21) Das, Histoire du doyenné de Rouvroy, cité par CorsLer, op. cit. 
p.16. La Remontrance de Du Saussay laisse entendre que le groupe était 
prisonnier avant la délivrance de la commission. 
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royal en Sorbonne, Eustache de Saint-Paul, docteur en théologie 
de la Faculté de Paris, , André Du Saussay, parti de Paris de 24 
juillet 1634, rédigeait un monitoire qui fut approuvé le 21 août par 
l'évêque d'Amiens et publié le 25 (22). Les enquêtes, poursuivies 
pendant deux mois, ne semblent pas avoir amené beaucoup d’arres- 
tations (23). 

En octobre, les habitants de Saint-Pierre et de Saint-Georges de 
Roye se réunirent dans leur paroisse respective et rédigèrent une 
pétition à l’évêque d'Amiens pour demander que Claude Buquet et 
Pierre Guérin fussent révoqués de leurs fonctions ; 130 habitants du 
quartier Saint-Pierre et 63 du faubourg Saint-Georges signèrent 
cette supplique. Les accusés furent embastillés (24). 

Du Saussay revint alors à Paris, « pource que plusieurs adhé- 
rents desdits prisonniers y étaient demeurant ». En vertu de la 
‘commission de l’archevêque de Paris, donnée le 22 janvier 1635, 
il procéda 


«contre iceux, particulièrement contre M' Buquet, prêtre de- 
meurant au Collège du Cardinal Lemoyne, qui avait entre ses mains 
et tenait à couvert la plupart des papiers et des livres desdits pri- 
sonniers auteurs de ladite doctrine que lesdits suppliants auraient 
fait saisir et d’iceux fait l’inventaire pour en tirer l’éclaircissement 
nécessaire à la vérification dudit crime comme appert par les procès 
verbaux de la descente et visite faite par lui audit collège... en jan- 
vier 1635 » (25). 


Les preuves ne devaient pas être très concluantes, car les accusés 
furent relâchés au cours de l’année 1635 (26). Quoi qu'il en soit, 
Du Saussay rendit compte au Père Joseph et à Richelieu, en février 
1635, du résultat de sa mission et il reçut l’ordre de continuer ses 
recherches. Le même mois et avec la même escorte, il repartit en 
Picardie et sa remontrance nous dit qu'il fit mettre en accusalion 
un oratorien, le Père Bonnin, Jacques Vallée, surnommé l’ermite 
d'Arras, Charlotte de Lancy, Marie Choquel et plusieurs autres. Des 
lettres royales, datées du 24 mars, lui manifestèrent la satisfaction 
des autorités. 

Dispersion. — Survint la guerre et l'invasion de la Picardie. Le 

(22) B. N. Manuse. Fonds fr. 2760, fo 391-394. 

(23) Du Saussay indique des enquêtes à Roye, Montdidier, Noyon, 
Corbie, Péronne. 

(24) CorBLeT, op. cit., p. 16, 17. 

(25) Remontrance de Du Saussay, f° 17. 

(26) CorLer, op. cit., p.17. On ne s'explique pas pourquoi le Père de 
Salinis place l’intervention de saint Vincent de Paul à cette date, Madame 
de Villeneuve. .., p. 292. 
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17 avril 1636, Du Saussay ordonna que les prisonniers fussent ame- 
nés à Paris pour y être jugés et que les autres accusés seraient élar- 
gis à « leur caution juratoire », mais « seraient tenus à se présenter 
dans la quinzaine autrement seraient amenés à cette fin » (27). Le 
6 août, les Impériaux entrèrent à Roye; le 7, Claude Buquet était 
tué par les Espagnols. Son frère Antoine était déjà mort de la peste 
à l'Hôtel-Dieu de Montdidier l’année précédente. Quant à Pierre 
Guérin, il donna sa démission dela cure de Roÿe en cette année 
1636. IL accompagna les « Sœurs » de Roye à Paris et assura la di- 
réction des Filles de la Croix de Saint-Gervais. S'il fut prêtre ha- 
bitué de cette paroisse où il fit le catéchisme (28). il fut, très proba- 
blement dans la suite, prêtre habitué de Saint-Leu et Saint-Gilles, 
où Du Saussay était curé. Dans ce cas, il serait l’auteur des Const- 
dérations touchant la pénitence, publiées en 1645 (29). Hélyot nous 
assure que le commandeur de Sillery, ami de saint Vincent de Paul, 
lui aurait fait obtenir un bénéfice (30). Il mourut vraisemblablement 
en 1653 (31). 

Cette « suite » chronologique aura, pensons-nous, montré la 
complexité et l'obscurité du problème que les Illuminés posent à 
l'historien des idées religieuses au XVIIe siècle. Sans prétendre le 
résoudre, nous allons nous contenter de pousser un peu plus loin 
notre enquête, en essayant de recenser les Illuminés et de dégager la 
signification de l’Illuminisme en ce siècle. 


2. — EXTENSION ET SIGNIFICATION DE L’'ILLUMINISME 


Recensement. — Les indications précédentes nous amènent à 
reconnaître trois catégories d’illuminés : 

1° Le groupe des « guérinets », c’est-à-dire Pierre Guérin, Claude 
et Antoine Buquet. Il faut leur adjoindre Madeleine de Flers, qui 
fut embastillée avec eux en 1634 et quelques épigones que nous 
avons signalés comme accusés (32). 


(27) Remontrance de Du Saussay, f. 18... 

(28) Lettre 30, citée par CoRBLET, p. 21. 

(29) Les Considérations touchant la pénitence, Paris, 1645, ont pour 
auteur l’abbé Pierre Guérin, prêtre habitué à Saint-Leu Saint-Gilles (B.N. 
D. 36.980). « Ils se distribuent chez l’auteur, rue aux Ours, chez un tapis- 
sier ». L’approbation et permission est de M. l’Official et vicaire général, 
A. Du Saussay, 7 avril 4645. 

(30) H. HÉLYOT, Histoire des ordres religieux, éd. Migne, Paris, 1860, - 
t. 1,1174. 

(31) C’est ce que porte à croire le silence des lettres et ia nomination 
d’un successeur comme directeur des Filles de la Croix. 

(32) Remontrance de Du Saussay, fo 19. 
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2° Le groupe capucin, Rodolphe de Paris et Laurent de Troyes. 
Il faut, d’après Lepré-Balain, leur fournir une escorte de capucins 
qui ne quittèrent point l’habit, ni le cloître. 

3° Derrière ces deux groupes, nous devons, — à tort semble-t-il, 
pour un recensement rigoureux, mais en {oute sincérité pour un 
recensement populaire, — grouper la foule des illuminés éphémères, 
illuminés de saison, tour à tour fidèles et accusateurs, sujets origi- 
naux ou distraits, ignorants impressionnables et crédules inconfu- 
sibles. En ce siècle, si extraordinairement avide de sorcelleries, de 
diableries, d'apparitions baroques, en un mot, du préternaturel 
trop facile qui pourrait dispenser du surnaturel, les commis-voya- 
geurs pouvaient colporter des doctrines et obtenir des adhésions 
aussi rapides qu’éphémères. 

Peu importe que les illuminés aient atteint le chiffre effrayant 
de 60.000. Ce que nous savons d’eux invite à ne pas les ranger en 
bataillons serrés. Pas de chefs, aucun prophète d’envergure, nulle 
organisation, pas de formule de vie ou de credo nettement défini. 
Tendance plus que mouvement, tendance diffuse qui cherche à se 
draper de religiosité. 

Rien d'étonnant qu’alertés par l’exemple espagnol, le Père Jo- 
seph et Richelieu aient jugé la situation sérieuse et procédé avec 
une sévérité martiale. Rien d'étonnant non plus, que ces troupes, 
inconsistantes aient été rapidement dispersées et, littéralement se 
soient évanouies. 


La « doctrine ». — Si le dénominateur commun de ces trois 
groupes, que, de confiance, nous avons baptisés «illuminés », est 
assez faible, peut-on attribuer une doctrine plus consistante aux ca- 
pucins et aux guérinets ? 

Fort peu renseignés sur les agissements des deux capucins qui 
furent embastillés dès 1650, nous sommes assez ignorants de leurs 
idées, —- à moins qu'on veuille les gratifier de toute la doctrine de 
l’'Abomination de Ripaut, —et nous ne pouvonsimaginer avec quel- 
que chance de vérité le thème de leurs prédications clandestines à 
Chartres, Reims et Montdidier, 

Le groupe des guérinets a-t-il professé certaines erreurs? Peult- 
on les lui attribuer sans crainte de se tromper ? 

Les renseignements sur leur doctrine nous viennent de trois 
sources différentes. 

1° L'œuvre écrite de Pierre Guérin : La Saincte Economie de 
la famille de Jesus, Paris, 1633; Le dévot consultant ou Adresse 
familière pour relirer profit des conférences spirituelles, Paris, 
1641; Considérations ou élévations touchant les sacrements de 
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pénitence et d'eucharistie, Paris, 1645 (33). Cette œuvre est parfai- 
tement orthodoxe, à témoin les approbations des docteurs et l’ab- 
sence de controverse sur leur contenu. On notera seulement que la 
Saincte Œconomie utilise, judicieusement d’ailleurs, la Règle de 
perfection du capucin Benoît de Canfeld. 

2° Les accusations que les témoins à charge portent au procès 

de 1634 (34). Elles re concernent pas surtout le point de vue doctri- 
nal : on incrimine principalement certaines conduites, en particulier 
celle de Madeleine de Flers, qui fut pour le moins bizarre (35). 
. 8° Les accusations officielles nous fournissent des renseigne- 
ments plus précis. Si l’on écarte comme trop générales les données 
du monitoire qui dénonce les conventicules, la déification, la passi- 
vité, le rejet des austérités, etc., nous avons des pièces solides et des 
griefs bien articulés dans l’acte d'accusation intitulé Extraits des 
informations contre eux faites et de leurs lettres missives, chiffres 
et papiers écrits de leur mains et par eux reconnus par devant le 
sieur Du Saussay. 

On attaque surtout la pratique de foi suréminente, jusqu'ici 
inusitée et qui mène rapidement à la perfection (n° 1-3). Elle fait 
demeurer passif et trois mois sans penser ; il faut vider son esprit, 
ne pas regarder le crucifix, l’hostie (n° 20), comme aussi se sous- 
traire aux investigations des confesseurs, ne pas craindre de leur 
dire autre chose et même de leur mentir en toute conscience 
(n° 21-22). 

On note que 


« tous ces points sont déniés par leurs accusés en leurs interro- 
gatoires où ils font profession expresse de ne tenir aucune croyance 
que celle de l'Eglise catholique, apostolique et romaine; mais une 
fille nommée Damoiselle Marie Desgrées qui a été de leurs intimes, 
a déposé que leur propre secret est de. feindre et de déguiser leur 
foi et leur doctrine. Et en effet, les informations susdites, missives 
etautres papiers par eux reconnus, les chargent soit en commun 
soit en particulier, des dits articles » (36). 


Il semble difficile d'admettre que les inculpés aient mené le dou- 
ble jeu ; il serait peu prudent aussi de prendre à la lettre toutes les 
accusations extraites de leurs missives et hors de leur contexte. 


(33) B. N. D. 36.984, 36.982, 36.980 ; le premier se trouve aussi à la 
bibliothèque municipale d'Amiens, Th. 5405, de Troyes, etc. 
(84) Bibliothèque de Chartres, ms. 609, f° 133. 


(35) Bremond, qui confesse bien cette cliente, la considère comme 
un peu détraquée. 


(36) Bibliothèque de Chartres, ibidem. Il est à remarquer que Vittorio 
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Doit-on les défendre de tout reproche, de toute imprudence? Ce n’est 
guère possible. 

L'intervention de saint Vincent de Paul ne peut leur donner au- 
tomatiquement un brevet d’orthodoxie, car il faut se rappeler qu’à 
une certaine date (1639), le saint défendit Jean Duvergier de Hau- 
ranne, alors qu’il désapprouvait sa doctrine et sa conduite. Il est 
très facile de penser qu’en présentant leurs mystiques : Tauler, 
Harphius, Ruysbroeck et surtout Benoît de Canfeld, les guérinets 
ont été quelque peu imprudents et ont donné prise à des critiques 
que leurs ennemis ont immédiatement amplifiées et orchestrées. Tel 
est le seul reproche qui, à l'épreuve, garde toute sa solidité et peut 
expliquer la fortune et l’infortune du groupe de Roye-Montdidier. 


Au terme de cette enquête nous POUNONS, tirer les conclusions 
suivantes : 

Les Illuminés : guérinets, ee et adeptes de moindre impor- 
tance, nous permettent de saisir l’ambiance populaire et un peu 
tourmentée de cette première moitié du XVII: siècle. Si elles n’a- 
vaient été arrêtées à temps, ces crises locales de fièvre auraient pu 
buissonner dangereusement. Elles constituent un prélude psycholo- 
gique plus que doctrinal au quiétisme guyonien. 

Ce qui, chez nos Illuminés, peut paraître hétérodoxe et fut effec- 
tivement imprudent, c'est moins, semble-t-il, une doctrine d’im- 
portation espagnole, que certaines simplifications déformantes de 
la doctrine de Benoît de Canfeld, Harphius, Ruysbroeck, Tauler. Si 


les contemporains ont pu être influencés par la lecture de l’édit de ‘ 


Séville, en 1624, ceux des lustres suivants devaient normalement 
reconstituer le passé en fonction de la crise quiétiste qu'ils avaient 
sous les yeux. La réalité avait été plus humble, mais, tout de même, 
fort complexe. 

_ Cette complexité confuse explique, autant qu’un impérieux be- 


soin d'ordre, les réactions nerveuses de Richelieu et du Père Joseph, 


qui usèrent avec les Illuminés, comme avec les Grands, de la ma- 

nière forte. L’attitude des spirituels, tout en étant d'un autre style, 

n’est pas moins, par sa défiance, significative. De François de Sales 

à Vincent de Paul en passant par le Père Joseph, on perçoit un raïi- 

dissement, on distingue une ligne de résistance à cette invasion des 
4 3 


Siri eut sous les yeux le texte des informations et des accusations portées 
contre les guérinets. Le texte reproduit par P. PourraT (DTC, Quiétisme, 
t. 13, 4559), d’après le manuscrit de Saint-Sulpice, est une copie ad litte- 


ram, avec quelques menues variantes, du texte de la bibliothèque de 


Chartres que nous utilisons. 
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mystiques du Nord, qui effrayaient les juges de Roye et de Mont- 
didier, et qui avaient déjà déterminé une crise de ferveur outrancière 
chez les capucins de Belgique (37). 
Or, à trois siècles de distance, cette opposition des spirituels, ces 
colères de Richelieu et du Père Joseph, nous apparaissent comme 
des défenses maladroites, sans doute, mais finalement heureuses, 
pour sauvegarder le génie propre de la spiritualité française. Ce ne 
sera que lentement, par osmose, que la grande masse des spirituels 
français profitera de l'apport des mystiques étrangères. Elle prendra 
son temps et, à la manière de sujets bien vivants, elle règlera ses 


acquisitions sur les exigences de ses poussées printanières. 


Paris André Don C. M. 


(37) Cf. P. HiLesrAND, Les premiers capucins belges et la mystique, 
dans Revue d’Ascétique et de Mystique, t. 19, 1938, p. 245-294. 


LA  VITA DIVOTA ” DES MISSIONS NAPOLITAINES 
AU XVIII SIÈCLE 


Trop souvent on a perdu de vue l’appoint considérable apporté 
par les missions populaires au relèvement du niveau spirituel du 
peuple chrétien. Beaucoup s’imaginent que les missionnaires n’ont 
d'autre but que de convertir les grand pécheurs, de faire réparer 
les confessions sacrilèges, de ramener les fidèles au minimum de 
pratique religieuse exigé par les commandements de Dieu et de 
l'Eglise. 

Naguère encore, une «revue d’apostolat moderne » parlait d’une 
manière quelque peu dédaigneuse des « bagages d’éloquencesacrée,. 
fabriqués à une époque déterminée de l’histoire par les rédempto- 
ristes de la campagne napolitaine ou les prédicateurs des grandes 
missions de la restauration française » ei elle faisait remarquer que 
si cette éloquence exprime « les grandes vérités, comme on dit non 
sans équivoque, ces grandes vérités oo souvent un christianisme 
terriblement mutilé » (1). 

Pareilles assertions révèlent une information incomplète. 

Les rédemptoristes n'étaient pas les seuls missionnaires de la 
campagne napolitaine. Ils n’eurent pas à fabriquer une éloquence 
missionnaire, maïs trouvèrent des traditions d’apostolat solidement 
établies par les prédicateurs de la Compagnie de Jésus, les Pii Ope- 
raij du Vénérable Caraffa et plusieurs puissantes associations de 
missionnaires séculiers. 

Il est surtout osé d'affirmer que cette prédication ne proposait 
qu’un christianisme « terriblement mutilé ». 

Sans doute le programme missionnaire du XVIII: siècle n’aurait 
pu satisfaire aux exigences de la mentalité chrétienne d'aujourd'hui. 
I1 appelait des développements et des adaptations que les prédica- 
teurs populaires des divers ordres religieux ont réalisés progressive- 
ment, surtout pendant ces dernières années, enrichissant ainsi nota- 
blement leur «bagage d’éloquence sacrée ».* Néanmoins, déjà à 


(4) Chanoine Gravis, La mission de Charleroi dans Évangéliser, 1947- 


1948, p. 461. 
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l'époque qui nous occupe, ce programme offre un fond doctrinal 
hautement appréciable. 

Pour découvrir les sources doctrinales de cet apostolat napoli- 
tain, il faut remonter jusqu'aux maîtres de la « dévotion moderne » 
des XIVe et XVe siècles, qui systématisèrent les exercices spirituels 
devenus, depuis le concile de Trente, « retraites » pour les groupe- 
ments particuliers et « missions » pour le peuple fidèle. | 

Ce n’était certes pas un christianisme mutilé que ces penseurs 
éminents proposaient à la considération des chrétiens, mais une 
doctrine théologique solidement ordonnée et les grandes lignes de 
leur système se retrouvent lumineuses, à travers des variantes, dans 
la tradition missionnaire des XVII° et XVIIIe siècles. La conversion 
et le renouveau de vie chrétienne que ces prédications veulent obte- 
nir, impliquent une réalisation du «ut peccatis mortui, justitiae 
vivamus » (1 Pierre 2, 24). L'âme, après s’être libérée du péché, 
doit se revêtir du Christ, le nouvel homme, . Çin justitia et sancti- 
tate veritatis » (Æph. 4, 22-24) (2). » 


Ce souci de faire œuvre complète fit inscrire en bonne place au 
programme des missionnaires napolitains du XVIII: siècle. l’Eser- 
cizio divoto ou Vita divota. C'était une initiation non seulement 
théorique mais pratique à la vie d’oraison, dans le but d'établir dans 
les paroisses l’usage de la méditation commune à l’église ou en 
famille. On y consacrait les derniers jours de la mission. 

Philippe de Mura, de la Congrégation della Purità, érigée à Na- 
ples près de l’église S. Giorgio Maggiore des Pii Operaij, revendique 
pour sa société l'initiative de cet intéressant essai de vulgarisation 
ascétique (3). Quoi qu'il en soit, nous le voyons pratiqué aussi dès 
le milieu du XVIII: siècle par deux autres grandes associations na- 
politaines de missionnaires séculiers, celle della Conferenza, fondée 
par le P. Pavone, S. J., qui comptait de nombreuses filiales dans le 
royaume (4) et celle de là Propagande ou de la Regina degli Apos< 
toli (5). Nous ne trouvons pas la Vita divota mentionnée dans les 
uombreuses relations des missions des jésuites, qui, probablement 
en raison de l’annotatio 18: de saint Ignace, s’en tenaient aux thè- 
mes de la première semaine des Exercices. Par contre il semble 


(2) L. Buys, Theologische glossen bij de idee er het systeem der Missie 
dans Ministerium Verbi, t. 5, p. 120 svv. 

(3) P. ne Mur, 1 Mionart io istruito, Naples, 1738, t. 1, p. 275. 

(4) D. Jorio, A à Conferenza, Il Vescovo consolato, 
Naples, 1755, p. 127. 

(5) R. Giovine, Vita del 9 gran Servo di Dio, G. Maria Sarnelli, Naples, 
1755, p. 127. 
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que la Congrégation des Pii Operaij, florissante à cette époque, 
l’avait adoptée. En tout cas, l’un d’entre eux, le P. Falcoja, qui fut 
dans les débuts le Direttore des prêtres du Saint-Sauveur, les futurs 
rédemptoristes, réclama dès leurs premiers essais apostoliques une 
place pour la Vita divota dans leurs prédications (6). Le premier 
chapitre de la nouvelle congrégation, tenu en 1743, en fit une obli- 
gation pour les missionnaires, et les chapitres subséquents renou- 
velèrent cette injonction et déterminèrent les modalités de cet exer- 
cice. En 1760, saint Alphonse y consacre un paragraphe de sa Selva 
di materie predicabili, dans le but d’initier non seulement ses 
sujets, mais tous les ouvriers apostoliques (7). 

On voit dans ces pages que l'initiative des missionnaires della 
Purità a subi une évolution, en s’intégrant dans le système aposto- 
lique du fondateur des rédemptoristes. Chez de Mura, la Vita divota 
est occasionnelle, en annexe à la mission. C’est pour permettre aux 
fidèles qni n'ont pu complètement pacifier leur conscience de venir 
les retrouver, que les missionnaires prolongeront leur séjour après 
la «bénédiction papale », c’est-à-dire la clôture de la mission. 
Accessoirement ces jours supplémentaires seront opportunément 
employés à enseigner au peuple la manière de faire oraison et à 
établir dans la paroisse l'usage de la méditation en commun. 
Chez saint Alphonse, la Vrfa divota est une partie organique de 
la mission. Elle doit être proposée au peuple avant la clôture. 
Elle est jugée nécessaire pour assurer la persévérance en péné- 
trant les auditeurs de l’amour envers Jésus crucifié et en leur ensei- 
gnant les moyens de fidélité qu’ils obtiendront surtout par une vie 
d’oraison. 


u La Vita divota est un des exercices les plus utiles de la mis- 
sion, Les âmes qui quittent le péché, uniquement poussées par la 
crainte du châtiment, retombent facilement dès que la mission est 
terminée et que la peur s’est évanouie, tandis que celles qui sont 
liées à Dieu par l’amour persévèrent facilement. C'est pourquoi je 
soutiens que l’exercice de la Vita divota est des plus utiles, parce 
que là on ne s'occupe que de donner les moyens de persévérance et 
d’enflammer les cœurs d’amour envers Jésus-Christ, en faisant 
considérer sa Passion et l'amour qu’il nous a montré. Quelle pitié 
de voir que les prédicateurs parlent si peu de l’amour envers Jésus- 
Christ, après qu'il a tant fait et souffert pour se faire aimer de 
nous » (8). 


(6) Lettre de janvier 1733 à saint Alphonse, Analecta CSSR, 1932, 


p. 120. 
(7) Opere complete, Turin, 1887, t. 3, p. 253-255. 
(8) Ibidem, p. 253. 
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Quant à la pratique de l’Esereizio divoto, voici les grandes lignes 
que nous retrouvons chez les divers groupes de missionnaires. | 

On débute par une initiation théorique : une instruction d'une 
demi-heure ou de trois quarts d'heure snr la méthode d’oraison, 
son importance, sa facilité relative, en insistant sur le fait que tout 
chrétien est capable de s’adonner à la prière mentale. Cette instruc- 
tion est donnée deux ou trois fois, le matin ou le soir. 

Immédiatement après l'instruction se fait l'exercice pratique : 
une méditation en commun. On doit éviter qu’elle prenne l'allure 
d'une prédication. Le missionnaire ne portera donc pas le surplis et 
il s’agenouillera dans la chaire. Il proposera brièvement les points 
de la méditation, le plus souvent en se servant d’un livre. Le sujet 
habituel sera la Passion du Sauveur ou les douleurs de la Vierge. 
Après cet énoncé ou cette lecture, il suggèrera aux fidèles des actes 
d’amour et de repentir, des demandes et des résolutions. 

Le Père Falcoja estime utile de tenir en main le crucifix pendant 
cette méditation ; le premier Regolamento per le sante missioni des 
rédemptoristes désire que l’oraison se fasse devant une madone 
vêtue d’habits de deuil ; saint Alphonse, dans la Selva, demande que 
pendant l’acte de contrition qui termine l'exercice on montre au 
peuple une image de l’'Ecce Homo ou du Christ en croix; il faut 
aussi chanter au début de la méditation un cantique que d’autres 
préfèrent placer à la fin de l’oraison. Don Jorio, dans son Vescovo 
consolato, veut que l’on demande aux auditeurs de réfléchir les 
yeux fermés, à moins que l’on ne se trouve devant des « ignoranti », 
incapables de fixer leur imagination sur le mystère à méditer et 
auxquels on dira de porter le regard sur quelque image de la Pas- 
sion, tandis qu’on leur fera répéter, à plusieurs reprises, à voix 
basse, de courtes aspirations au divin Crucifié. 


Dans le but de propager l’usage de l’oraison commune. le P. 
Janvier Sarnelli (+ 1744), un des premiers compagnons de saint 
Alphonse, publia en 1738 un volumineux ouvrage, Z! Mondo santi- 
Jicato, réédité une vingtaine de fois à Naples au cours du XVIIIe 
siècle (9). On y lit que déjà, dans plusieurs diocèses, on réunit quoti- 
diennement les fidèles à une messe matinale pendant laquelle se fait 
la méditation collective. Ailleurs, cet exercice se pratique le diman- 
che et les jours de fête, quelquefois encore le vendredi après la réci- 
tation de la coronella des Sept Douleurs de la Vierge. Généralement 
le branle a été donné pendant la mission ou lors des prédications de 
carême ou des neuvaines. En certaines contrées, l’évêque a chargé 

(9) R. Giovine, op. cit, t. 1, ch. 21. — M. De MEuLEMBESTER, Büiblio- 
graphie générale des écrivains rédemptoristes, Louvain, 1985, t. 9, p. 378 svv, 
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un de ses prêtres ou un religieux d’une tournée apostolique à travers 
le diocèse pour implanter cette salutaire coutume (10). 

Il faut regretter que Sarnelli n'apporte aucune précision de noms 
ou de dates, Nous savons seulement que son livre, dédié au cardi- 
nal Spinelli, archevêque de Naples, gagna aussitôt ce prélat à cet 
apostolat de vie chrétienne plus profonde. Spinelli voulut que Z/ 
Mondo santificato devint le manuel de son clergé pour la Vita 
divota dans les églises de Naples. Il voulut la voir établie aussi dans 
tout le diocèse et en 1741 il fit prêcher une mission générale dont 
l’organisation de l’oraison en commun dans les paroisses était 
un des objectifs formellement spécifiés dans une lettre pastorale(11). 

Dans une relation de cette grande campagne apostolique, dont 
la direction fut confiée à saint Alphonse, reviennent habiluellement 
les formules « si stabilirono l’opere ingiunte da S. E., orazione in 
comune.,.; si è stabilita... tra questa missione l’orazionein comune 
ogni mattina...; si insinuo l’orazione in comune » (12). 

Les résultats répondirent à l’attente du cardinal. Dans sa relation 
sur l’état du diocèse, envoyée à la congrégation du concile en 1746, 
il parle de l’oraison en commun dans les églises, le dimanche et les 
jours de fête, comme d’un usage dûment établi (13). | 

Le premier hagiographe de saint Alphonse, le Père Tannoja, en 
décrivant les courses apostoliques du saint, mentionne, lui aussi, 

‘les heureux effets de cet Esercizio divoto. Ainsi, à propos de la mis- 
sion de Angria (14), en 1743, il écrit : « Introdusse in chiesa la me- 
ditazione in comune la mattina e la sera, come tuttavia si pratica ». 
Notons que Tannoja écrit ceci cinquante ans après les événements : 


cette persévérance d’un demi-siècle est significative, car maintenir 


la coutume de l’oraison en commun intraduite pendant la mission 
était chose laborieuse. Aussi Sarnelli s’en préoccupe fort dans son 
Il Mondo santificato (15). Il prévoit les objections qui seront 
faites par des prêtres, ou trop timides ou trop peu zélés, et il adresse 
un appel vigoureux aux évêques pour obtenir leur collaboration. Il 
n'hésite pas à leur demander d’obliger les curés à cet exercice. Lors 


(10) Op, cit., p. 399 svv. — L’Ecclesiastico santificato, c. 9, K 1. 


(11) J. SparANO, Memorie Istoriche per illustrare gli atti della S. Na-. 


poletana Chiesa, Naples, 1768, t. 2, p. 346. 

(12) Arch. gen. CSSR, Rome, I C 20, Mission: fatte per ordine del Card. 
Spinelli in diocesi di Napoli. 

(13) Arch. Vatic. Concilio. Relat. Dioc. Napolet., 1747, 24 oct. Le docu- 
ment du cardinal était daté des calendes de novembre 1746. 

(44) A. Tannosa, Dellu Vita ed Istituto del V. S. d. D. Alfonso M. 
Liguori, Naples, 1798, livre 2, ch. 16, p. 145. 

(15) Partie 3°, ch. 4 et 5. 
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même qu'ils n’obéiraient que par contrainte, celte méditation en 
‘commun fera du bien à leurs paroissiens et, à force de proposer ces 
considérations à leurs fidèles, ces pasteurs s’en pénètreront peut- 
être eux-mêmes et finiront par s’affectionner à ce ministère. Pour 
leur en rendre la pratique plus facile, ildes engage à lire les médi- 
tations plutôt qu’à les prêcher, de peur que cette prédication ne 
leur devienne à charge. 

Les constitutions promulguées au chapitre des rédemptoristes en 
1764 prévoient ce manque de collaboration du clergé paroissial et 
enjoignent aux missionnaires d’intéresser, dans ce cas,.à la Vita 
divota quelque prêtre zélé, disposant de la liberté voulue pour se 
charger de cet exercice, « le premier à maintenir. après la mission 
parce que le plus propre à garder la ferveur des fidèles » (16). Des 
résultats durables furent obtenus. Dans une réédition du Mondo 
santificato, datant de 1848, l'éditeur note que dans la paroisse 
de S. Martino, du diocèse de Salerne, l’oraison en commun était 
encore en honneur (17). 


Nous savons par le témoignage de quelques-uns de nos vétérans 
qu’à la fin du siècle dernier un bon nombre de paroisses gardaient 
cette coutume ; aujourd'hui même elle se pratique encore en cer- 
taines localités. 

Les rédemptoristes napolitains continuent à donner l’Esereizio 
divoto dans leurs missions. Toutefois, avec des modalités nouvelles, 
qui ont introduit, oserait-on dire, une certaine « mise en scène « 
aux dépens de l’élément méditatif (18). Un missionnaire séculier, 
Pasquale Signoriello, dans son ouvrage Z/ novello Missionario pu- 
blié à Naples en 1870, consacre encore un paragraphe à la Vita di- 
vota et insiste pour qu’on établisse au cours de la mission l’oraison 
collective dans les paroisses. Dans un ouvrage récent, Le sante Mis- 
siont del Clero di Napoli, (Naples, 1938), Luigi Zuccala, des mis- 
sionnaires diocésains de Naples, en transcrivant le thème des ser- 
mons de ses confrères y note : « La Vita divota cioè modo pratico 
di fare la meditatione ». 

Il reste des vestiges de cet intéressant essai de vulgarisation de 
vie intérieure dans la prédication missionnaire des rédem Î : 
toujours leurs Re prescrivent encore la Vita Rs 
tefois, cette prescription, datant d’il y a deux siècles, a été adaptée 


(16) Constitutiones annt 1769, n° 108-104. 

(17) Riproduzione di, tutte le opere del S. LE D. D. Gennaio Sarnelli, 
Naples, 1848, t. 1, p. 180. 

(13) Metodo pratico degli Esercizi di missione per l’uso della Congre- 
gatione del SS. Redentore, Naples, 1856, p. 85-89. 
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aux circonstances de temps et de lieu, par le chapitre général tenu 
à Rome en 1855. Il y fut décidé que les instructions, consacrées au- 
trefois à initier à la méditation, seraient consacrées a recommander 
la visite au Saint-Sacrement, le chemin de la Croix, la récilation du 
chapelet (19). En obtenant des fidèles quelque intimité avec le 
Christ eucharistique, des considérations vraiment affectives durant 
les stations de la via dolorosa, des réffexions pieuses et pratiques 
par les mystères du Rosaire, on réalise encore quelque chose des 
objectifs de l'Esercisio divoto du XVIII: siècle (20). La survixauce 
est réelle, mais, nous l’avouons sans peine, elle est pauvre et nous 
ne pouvons nous empêcher de transcrire en terminant une parole 
autorisée de légitime regret : 


« La Vita divota de saint Alphonse se trouvait à un plan plus 
élevé, la faute en est sans doute au temps trop restreint réservé à la 
mission ; il y a lieu de s’en afliger, quand on songe que, plus qu’à 
l’époque de saint Alphonse, nos auditoires de mission sont disposés 
à vivre un christianisme plus profond, s’épanouissant en vie inté- 
rieure plus intense et en apostolat » (21). 


Rome Maurice ne MEuLEMEEsTER, C. SS. R. 


APPENDICE 


Il ne sera pas sans intérêt de rappeler ici un document pontifical 
se rapportant à l’époque où les missionnaires napolitains s’effor- 
çaient de vulgariser la pratique de l’oraison mentale par l’Æserciéio 
divoto de leurs missions. C’est l’encyclique Quemadmodum nihil 
est hominibus, envoyé par Benoît XIV à tout l’épiscopat, le 16 dé- 
cembre 1746 (Opera omnia, Prati, 1846, t. XVI, p. 150-151). Elle 
montre l'intérêt accordé par le Saint-Siège à cette propagande de 
vie chrétienne plus parfaite. s 

Après avoir renouvelé les concessions d’indulgence, faites par ses 
prédécesseurs, le pape accorde de nouvelles faveurs spirituelles aux 
fidèles qui s’adonnent à l’oraison mentale, mais il veut que les pre- 
miers bénéficiaires de ces largesses soient les propagateurs de cet 
exercice. Les indulgences sont concédées 


« primum itaque omnibus et singulis, sive qui tam in ecclesiis 


(19) Acta capitulorum generalium CSSR, Rome, ,1896, p. 508. — Les 
Constitutions remaniées par le chapitre de 1855 inscrivent néanmoins 
encore l’oraison mentale parmi les thèmes des instructions de la Vita 
divota et ce texte est resté sans modification, Const., n° 130. 

(20) Cf. notre étude, Influences ascétiques de saint Alphonse en Belgique, 
Esschen, 1923, p. 24 svv. 

(21) L. Buys, art. cité, p. 128. 
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quam alibi et ubicumque locorum publice et private quoscumque 
homines orandi seu meditandi rudes quomodocumque orare et me- 
ditari docuerint.. 


Le pape insiste eusuite sur l'excellence de l’oraison en commun : 


« Et si autem juxta divinum Domini nostri Jesu Christi praecep- 
tum, opportet ut quisquis oraturus, ne ad instar hypocritarum vi- 
deatur ab hominibus, fntret cubiculum suum, et ciauso ostio oret 
Coelestem Patrem in abscondito : tamen, cum ipse Dominus dixerit 
quod ubi sont duo vel tres congregati in nomine meo, ibi sum in 
medio eorum, et sanctus Joannes Chrysostomus praedicet esse in 
oratione cum fratribus plus aliquid, videlicet concordiam, conspi- 
rationem, amoris conjunctionem et caritatis clamorem felici socie- 
tate ex qua orationes infirmiores se simul complexas, validiores in 
Coelum evehi : optimum esset, ubi commode fieri posset, ut, quem- 
admodum in nonaulis institutum esse accepimus, ita in omnibus 
et singulis diocesibus in more poneretur ; nimirum ut singulis die- 
bus, dato certo campanarum signo, sive in ecclesiis, dummodo 
totius populi multitudo unum in locum, ubi oret, masculis a femi- 
nis seorsim collocatis, convenire facile possit, et nulla suboriatur 
confusio etinordinatio, sive in propria domo patresfamilias, eo aut 
alio opportuniore tempore, ante imaginem sacram cum tota familia 
conyenientes orent.. 


Et l’encyclique se termine par ce pressant appel : 


« Eapropter Vos, Venerabiles Fratres, rogamus et in Domino 
hortamur, ut omnibus et singulis ecclesiarum piorumque locorum. 
in civitatibus quidem cathedralis aliarumque precipuarum ecclesia- 
rum, in oppidis vero parochialium ecclesiarum superioribus ac rec- 
toribus injungatis, ut praemisso campanae sonitu iis diebus, iisque 
horis, quibus Vobis opportunius in Domino visum fuerit, dando 
decernendoque omnes Christi fideles uniuscujusque curae com- 
missos, quos in unum convenire contigerit, in mentalis orationia 
studio erudire, sive per alios peritos erudiri faciant, atque ad illam 
frequentandam accendere, necessitatem utilitatemque proponere, 
indulgentiarum thesauros, quos de apostolica benignitate elargimur, 
explicare, et ad ipsos ea, qua decet, pietate ac reverentia lucrandos 
inflammare studeant et enitantur; atque etiam si commode, ut 
praemittitur, fieri poterit, orationi mentali in communi practica, ut 
dicitur, vacare, in eaque exerceri faciant et curent. 


Combien il est regrettable que ces recommandations hautement 
utiles au maintien et au progrès de la vie chrétienne et spirituelle 
des fidèles soient tombées insensiblément dans l'oubli! Il est vrai 
qu'en a tâché de suppléer à l'abandon de la méditation par de nom- 
breux et louables efforts pour obtenir des fidèles une participation 
plus active et plus intelligente à la liturgie, à la messe et aux sacre- 
ments, maisils ne dévratent pas faire perdre de vue les grands avan- 
tages d’uue initiation à la vie d’oraison. 


UN INÉDIT DU PÈRE DE CLORIVIÈRE : 


LETTRE À UNE PERSONNE TOURMENTÉE 
EN BEAUCOUP DE TENTATIONS 


La volumineuse correspondance, publiée ou manuscrite, du Père de 
Clorivière le classe comme un maître spirituel, l’un des plus grands 
qui soient en cette fin du 18e siècle et du 19° siècle commençant, sans 
doute aussi de tout le 19 siècle. La Lettre que nous présentons aujour- 
d’huï est manifestement l’une des plus remarquables. 


1. — Le manuscrit. — Cette Lettre se trouve à la bibliothèque du 
‘scolasticat d’'Enghien dans un recueil factice de manuscrits de différents 
formats qui porte äu dos de la reliure (fort cartonnage et dos cuir, 
petit in-4°, 20X30) le titre : Sermons. Ce recueil contient 10 pièces, 
dont plusieurs sont paginées. Les 4 premières sont du Père de Clori- 
vière; sauf la troisième, elles sont autographes : 1° Une explication 
catéchistique sur l'eucharistie, sous le titre : On demande ce que c'est que 
l’'Eucharistie ; quelle est son excellence; quelles en sont les figures? 12 pages 
non paginées, — 20 La Lettre à une Personne tourmentée de braucoup de 
tentations, publiée ci-dessous. — 3° Un Traité sur la Prière, ou copie 
des Considérations sur l'exercice de la prière et de l’oraison, telles qu’elles 
avaient été primitivement composées pour être insérées dans le Direc- 
toire des Hermites du Moñt-Valérien; copie non autographe de 84 pages, 
inachevée ; elle s’arrête brusquement au cours du $ 22 de la 2e partie; 
elle mériterait d’être étudiée. — 4o Les quinze mystères du Rosaire ; ‘80 
pages autographes, datées du 18 janvier 1799. 

Notre Lettre (16.5 X 21,5) est paginée, 1-32; elle est précédée d’une 
feuille de garde, non paginée, qui porte le titre. Manifestement elle est 
de la main du Père de Clorivière ; les comparaisons sont probantes. La 
signature manque cependant: il est même possible, malgré le trait final, 
que la elausule ait sauté. En fait, nous sommes en face d’une copie ou 
d’un brouillon; les raturesêt les surcharges feraient volontiers admettre 
cette dernière hypothèse. Déjà, l’auteur de la table du recueil manus- 
crit avait attribué les pièces 1,2 et 4 au Père de Clorivière. Le Père 
Jacques Terrien, qui a compulsé les Archives pour écrire son Histoire 
du R. P. de Clorivière, Paris, 1891, n’a pas ignoré notre manuscrit; il 
en cite un passage, donne le titre exact de la Lettre et sans hésiter 
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l’attribue au Père de Clorivière (p. 188-189); le Père Monier-Vinard 
reproduit le même texte dans Pierre de Clorivière d'apres ses notes 
intimes, t. 1, p. 232-233. 

Constatation beaucoup plus significative : la doctrine spirituelle. et 
les conseils de direction de la Lettre se retrouvent, parfois jusqu’à la 
littéralité, dans les autres écrits du Père, notamment dans les Considé- 
rations sur l'exercice de la prière... et la Correspondance. Quelques rap- 
prochements plus marquants le souligneront dans les notes. 


® 


2, — La correspondance. — Si nous ne pouvons identifier la supé- 
rieure de communautés d’enseignantes à laquelle cette Lettre est des- 
tinée, - le Père de Clorivière a dirigé beaucoup de religieuses à Gand, 
à Liège et à Bruxelles entre 1763 et 1775 —, nous connaissons son état 
d’âme, et ceci nous intéresse davantage. 

Cette âme traverse une crise longue et douloureuse « d’orage et de 
nuit obscure » [18]. Les tentations d’impureté qui lassaillent, même ep 
communiant, les sécheresses et les aridités de sa vie spirituelle, les 
scrupules d’une conscience délicate et timorée la jettent dans le trouble, 
la déroute et l'illusion au point qu’elle est « aussi sûre qu’on puisse 
l'être » de donner «tous les jours bien des consentemens » au péché [5]. 
Comment oser communier avec l « idée d’être en péché mortel » [18]? 
Dieu l’aime-t-il encore? Le progrès spirituel est-il toujours possible ? 
Dieu ne va-t-il pas l’abandonner comme elle l’abandonne elle-même ? 

Ces épreuves caractérisent, selon saint Jean de la Croix, l'état de 
nuit qui achemine à l’union. jé 

: Désemparée, défiante de tous et d’elle-même, cramponnée au seul 
désir de servir Dieu quand même, l’âme ne voit plus guère d’issue. Que 
vaut ce pauvre désir ? et ses conseillers habituels ne se leurrent-ils pas 
à son sujet ? 


Le Père de Clorivière, à travers bien des longueurs et des redites, 
en un style toujours un peu lourd, s’attache, dans sa réponse qui est 
comme une somme en la matière, à ces trois points : à 

a) Dissiper le trouble, qui met l’âme en si’mauvaise position pour 
comprendre, résister et progresser ; la « paix » de l’âme étant la condi- 
tion psychologique indispensable à l’épanouissement de la vie spiri- 
tuelle. Ne vous occupez pas vous-même de vous-même ; « c’est en Dieu, 
c’est en Jésus Christ, dont vous êtes membre, qu’il faut vous regar- 
der » [26]. 

b) Comprendre les voies de Dieu. Ces épreuves, « voye plus sûre... 
qu’une voye de lumière et de consolation » [24], sont des épreuves puri- 
ficatrices envoyées par l’ ( amour » de Dieu [24]. Elles sont nécessaires 
écrira-t-il à Mademoiselle de Cicé, le 29 septembre 1787, « comme le 
‘fumier l’est à la terre » (t. 1, p. 2), ou encore «comme-la neige et le 
frimas » (18 février 1805, t. 1, p. 262). Dieu veut par là dépouiller l'âme 
de tout le sensible [25], [26], [30], l’enfoncer dans l’humilité et le néant 
de soi-même [17], [28], lui apporter «une paix et un contentement pure- 
ment spirituel et très intime » [30]. 
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L’âme doit dont distinguer avec soin les divers esprits qui la meu- 
vent; c’est à leurs effets que nous les reconnaissons [4]. Elle accueille 
ainsi la coexistence de la paix en la partie supérieure d’elle-même et 
de la tentation et du trouble en la partie inférieure [30]-[31]. 

c) Presser l’âme de monter. Les moyens ordinaires de progrès «ne 
suffisent pas dans les tentations du genre que sont les vôtres » [23]. La 
« vue de foi », P (esprit de foi », la « vie de foi », fruit habituel de la 
nuit obscure, engagent délibérément l’âme à s’abandonner, à « se rési- 
gner » entre les mains de Dieu [31}-[32]. Les épreuves, après avoir fait 
« participer à l’état de Notre-Seigneur au jardin des Olives » [31], sti- 
mulent l’âme à suivre ( généreusement et sans réserve toutes les vues 
de perfection qu’il donne » [32], à se laisser « traiter à son gré » [25].et 
à reproduire enfin son « image » [20]. 


3. — Le Père de Clorivière (1735-1820). — 11 n’est pas indifférent de 
situer cette Léttre dans la vie et le développement de la direction spiri- 
tuelle du Père. : 

Chapelain des Dames Bénédictines anglaises de Bruxelles de 1770 à 
1775, le Père de Clorivière (1) est contraint par le gouverneur des Pays- 
Bas d'abandonner son aumônerie et de rentrer en France d’où le Par- 
lement l’avait chassé, avec tous les Jésuites, en 1763. De septembre 1775 
à novembre 1779, date où il devient titulaire de la cure de Paramé, près 
Saint-Malo, son temps se partage entre la direction de communautés 
religieuses et la composition d'opuscules spirituels. Ainsi, en novembre 
1775, il est à l'abbaye de Jarcy, dans les environs de Paris, chez les 
Bénédictines du monastère de Montmartre; en septembre 1776, il 
exhorte les Visitandines de la rue du Bac, à Paris, où sa sœur était 
religieuse ; il va en même temps chez les Carmélites de Saint-Denys et 
il leur offre en 1778 l’Introduction à l'histoire des Carmélites de la 
Réforme de Sainte Thérèse en France ; la même année, pour les Ermites 
du Mont-Valérien, il compose les Considérations sur l'exercice de la 
prière et de l’oraison. Enfin, avant d’être curé lui-même, il publie Le 
Modèle des pasteurs ou précis de la vie de M. de Sernin, curé d'un village 
dans le diocése de T. 

. La Lettre que nous publions appartient donc à une période de vie 
apostolique et spirituelle intense, quoique effacée. Bien plus, cette 
Lettre, avec les Cons:déralions, sont jusqu’à maintenant les deux seuls 
documents publiés qui nous permettent de suivre l’évolution spirituelle 
du Père de Clorivière, entre sa « manifestation de conscience du 27 mai 
1773 » et sa première lettre à Mademoiselle de Cicé, du 27 septembre 1787. 


(1) Sur la vie, voir J. TERRIEN, Histoire du R. P. de Clorivière, Faris, 
1891. — Sur la spiritualité, voir H. Monier-VinaRp, introduction et com- 
mentaires de Pierre de Clorivière, d'après ses notes intimes de 1763 à 
1773, Paris, 1935; La mystique du Père de, Clorivière, dans la Revue 
d'Ascétique et de Mystique, avril et juillet 1936; Pierre de Clorivière, 
notice dans le Dictionnaire de Spiritualité, t. 2, col. 974-979. — Sur les 
écrits, voir Terrien et la notice du Dictionnaire. 
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Le Père de Clorivière, en effet, se livre lui-même. Son expérience 
personnelle ; ses principes de direction. 

Son expérience personnelle. Qu’on relise, par exemple, les notes 
désolées de sa retraite de « nuit obscure » de 1767 (Monier-Vinard, loco 
cit. t. 1, p. 217-236). — Ses notes intimes ne cessent de souligner les 
assauts de l’impureté; et nous savons qu’il parle d'expérience lorsqu’il 
répond sur ce sujet à un confrère, Étienne Pochard, le 5 décembre 1798 
(Lettres, t. 2, p. 846-848). Que de fois, le découragement, l’abattement le 
harcelèrent : bègue, pourrait-il jamais être bon à quoi que ce soit! Il 
confie à son ami, le Père Fleury, le 23 avril 1762, après un pèlerinage 
à Notre-Dame de Liesse : « Je ne sens rien, je ne vois rien, Dieu ne 
m'inspire rien au sujet de ce que je dois faire... » (Monier Vinard, loco 
cit., t. 1, p. 59). 

Sa doctrine est, certes, bien classique. On n’aurait point de peine à 
retrouver, chez un saint Jean de la Croix, par exemple, les mêmes con- 
seils. Car nous savons que le jésuite a longuement puisé, dès avant 1776, 
aux meilleures sources spirituelles. 

‘Son diagnostic, très sûr, ferme et prudent tout à la fois. débride ou 
panse les plaies. À l’occasion, il malmène ses dirigés et secoue leurs 
timidités. Très exigeant pour lui-même, expérimentant depuis long- 
temps les états mystiques, il presse les âmes vers une générosité de plus 
en plus totale et les veut dociles aux motions et au travail de l’Esprit. 
Ïl ne brise jamais, même lorsqu'il faut être dur ; il rend confiance; il 
pacifie. $ 

Les années et l’expérience du maniement des âmes accentueront 
encore cette attitude. 

Dans la diversité des âmes qu’il aura à guider, il s’attachera avec 
prédilection et un dévouement de tous les instants à la conduite spiri- 
tuelle de Mademoiselle de Cicé (2). La fondatrice est une de ces nom- 
breuses âmes tourmentées par le désir de se donner sans réserve, mais 
qu’inquiète et trouble le moindre «incident » spirituel. Pendant de 
longues années (voir les lettres du Père qui le rappellent, par exemple : 
11 avril 1806, 23 novembre 1807, 11 mars 1808) les épreuves spirituelles 
Paccableront. Que de fois voudra-t-elle abandonner son œuvre! Le 
Père explique, rectifie, tranquillise, fait entendre les vicissitudes de la 
désolation et de la consolation, encourage et finalement jette dans 


(2) Les Lettres du P. de Clorivière, 1787-1814, 2 vol., Paris, 1948 
(hors commerce), comprennent surtout les lettres à Mademoiselle de 
Cicé. Le Père Terrien à puisé dans la correspondance inédite et l’a abon- 
damment citée. Le Père Monier-Vinard a donné des extraits des lettres 
au Père Fleury. Bien d’autres lettres sont encore dans les Archives de la 
Compagnie de Jésus ou dans des archives particulières ; leur publication 
ferait mieux apprécier la haute valeur spirituelle et mystique de la direc- 
tion du Père de Clorivière, dont la figure prend de nos jours de plus en 
plus de relief. 
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l'abandon. « Confiance. Amour. Abandon. ‘Joie dans PEsprit-Saint », 
conclut-il ses conseïls le 14 janvier 1806. 

La Lettre à une Personne tourmentée de beaucoup de tentations pour- 
rait être comme le compendium de la direction proposée à Mademai- 
selle de Cicé. C’est ce qui la rendra chère à tant de lecteurs et à tant de 
lectrices. 


Enghien. André Rayez, S. J. 


Lettre à une Personne tourmentée de beaucoup de tentations (3). 


[r] Paris, 28 décembre 1776. 
Madame et très chère Sœur en Jésus-Christ. 
La Paix de Notre-Seigneur. 


J'ai reçu vers la fin d'Octobre votre lettre datée du 26 de Septem- 
bre. Je n’avois point alors le loisir d’y répondre, et ce loisir je n’ai 
pas pu le trouver jusqu’à ce jour, dans l’espace de deux mois qui se 
sont écoulés depuis ce tems. D’aillieurs, sur le rapport même que 
vous me faites de votre état. je n'ai pas cru que le foible secours 
que vous pourriés recevoir de mes lettres pût vous être fort néces- 
saire ; car, après tout, ce que je puis vous dire se bornera à ce point 
principal et que je regarde comme tout à fait essentiel, qui consiste 
à vous soumettre avec la simplicité d’un Enfant, qui ne songe pas 
même à raisonner sur ce qu'on lui commande, à la conduite des 
Ministres de Jésus-Christ. Vous dirai-je encore que pour répondre 
avec précision à tous les articles de votre lettre, il faudroit entrer 
dans un détail, que la brièveté d’une lettre ne peut souffrir et 
qu'’ainsi j'ai bien sujet de craindre que les réponses que j'y ferai ne 
soient très défectives! Cependant, puisque vous m'assurés avoir 
trouvé quelque consolation dans la lettre que je vous ai précédem- 
ment écrite il ya six ans, j’essayrai de répondre à vos demandes, 
dans l’espérance que l'Esprit Saint, dont j’implore l'assistance, vou- 


dra bien encore cette fois se servir du plus indigne instrument pour: 


[2] faire entendre à votre âme désolée quelques paroles de salut. 
Dans le premier article, vous me demandés quels remèdes vous 

pourrés apporter à vos maux; dans le 2°, si vous pouvés encore 

espérer que le Seigneur ait sur vous des desseins de miséricorde, 


(3) Le manuscrit a été traité de la manière suivante. L’orthographe a 
été entièrement respectée. Les mots en abrégé, toutefois, ont été réta- 
blis. La ponctuation à dû être remaniée, des alinéas introduits pour aider 
à la lecture. Les mots barrés, n’ajoutant rien au sens, n’ont pas été 
reproduits, même en note, 

Les chiffres entre crochets donnent la pagination du manuscrit, 
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C'est à ces articles que je dois répondre en dernier lieu... N°3. Vous 
m'y faites un précis de votre état, qui m'a rappelé suffisamment ce 
‘que vous m'en aviés dit il y a si lontems et que j'avois entière- 

ment perdu de vue, ayant éprouvé dans cet intervalle de tems un 

grand nombre de vicissitudes, surtout depuis dix-huit mois qu'il a 

plu à la divine Providence de me faire changer plusieurs fois de 

Pays et de demeures. Je ne me souviens point distinctement de ce 

que je vous écrivis alors, mais comme les principes ne changent 

point, j'ai lieu de croire que cette seconde une sera conforme à 

la précédente. . 

: Je vous dirai donc que votre état me paraît plus affligeant que 
dangereux (4), et que le plus grand danger que j’y trouve, c’est que 
vous vous laissiés aller au trouble, au découragement et à une 
espèce de désespoir qui vous fasse quitter le chemin de la perfec- 
tion. Mais ce danger même je n'ai pas lieu de le craindre si, con- 
noissant votre propre aveuglement et la malice de l’ennemi qui 
cherche à vous tromper par ses suggestions, vous vous méfiés de 

RER vos lumières etles soumettés toujours à celles de l’obéissance. J'a- 
jouterai même que la continuité, que la violence de vos tentations, 
que les circonstances du tems et des lienx où elles se font plus vive- 
ment sentir, que tout cela, dis-je, est plutôt propre à vous rassurer 
qu'à vous abbattre. 

Quelque portée que vous soyés à juger de yos propres disposi- 
ME tions d’une manière peu favorable, vous ne pouvés pas cependant 
disconvenir que vous désirés sincèrement [3] servir Dieu ; que c’est . 
pour vous une grande confusion de vous voir constamment sujelte à 
Ru tant de misères et de tentations ; qu’il n’y a point de moyens, quel- 
pee que durs qu'ils soient, que vous ne seriés prête d’embrasser, si vous 
pouviés vous flatter de l'espoir d’en être par là délivrée. Ces désirs : 


(4) Nous retrouvons les mêmes expressions ailleurs. Parlant des 
épreuves des âmes appelées à l’oraison d’union : « Telles sont les peines 
Ex de ces Ÿmes dans cet état de ténèbres et d’obscurité... Cependant, le 
US à délaissement où elles sont n’est qu’apparent et leur état est plus pénible 
| qu’il n’est dangereux » (Considérations, 2 partie, ch. 39). 
| Mèmes expressions dans la lettre du 14 août 1802, du 8 décembre 1805 
| et du 8 mars 1808 à Mademoiselle de Cicé. 
| Rappelons, pour n’avoir pas à y revenir, que les conseils de cette 
| Leitre ont été comme systématisés dans les Considérations sur l'exercice 
de la prière et de l’oraison, 2° partie, chapitre 18 : Comment il faut se 
| comporter dans la méditation lorsqu'on est dans l’aridité ; chapitre 93 : 
Eco Combats que l’âme a souvent, à soutenir dans ce degré d’oraison [affec- 
L | tive] et comment elle doit s’y comporter ; chapitre 39 : Grandes épreuves 
. auxquelles l'âme est mise dans cet état [d’union]. 


| ) 374 
1 


# UN INÉDIT DU PÈRE DE CLORIVIÈRE 471 


ont persévéré dans vous sans altération ; ils sont maintenant plus 
vifs que jamais et surtout lorsque vous vous appliqués aux saints 
exercices de la prière, de la communion, des Retraites, etc. Cepen- 
dant, c’est surtout dans ces saints momens que vous êtes le plus 
violemment attaquée. La tentation se rit de vos efforts ; plus ces 
efforts sont grands, plus il vous semble aussi que sa rage augmente. 
Eh bien, ma chère Sœur, que devés- vous conclure de tout ceci ? 
Que tout ce que vous éprouvés en vous-même est involontaire ; soit 
que cela consiste dans des images qui se présentent à votre esprit et 
dans une impression forte que certaines pensées font sur votre en- 
tendement ; soit qu’il consiste dans des sentimens de tendresse et 
d’affections qui se glissent dans votre cœur, et dans des désirs vio- 
lens qui l’emportent vers des objets déréglés; soit enfin que ce 
soient des sensations de plaisirs ou de certaines révoltes de la chair 
que votre corps ressente. , 
Oui, vous devés être pleinement persuadée qu’une cause étran- 
gère produit en vous toutes ces choses et que vous n’avés pas plus 
de part à leur production et que vous n’êtes pas plus coupableen les 
ressentant et les éprouvant que si, malgré vous, on présentoit à vo- 
tre vue ou au sens du toucher des objets qu'il vous seroit impossible 
de ne pas voir ou de ne pas sentir. C’est le Démon [4], c’est un Esprit 
imposteur, dont la haine fait toujours la guerre aux Enfans de Dieu, 
qui produit en vous toutes ces révoltes que vous vous reprochés vai- 
nement, comme si c’étoit votre propre ouvrage. Son but est sans 
doute plein de malice. Il veut étouffer en vous tout sentiment de 
confiance et d'amour; il veut, en vous persuadant que vous 
tombés sans cesse, vous faire croire que vos efforts sont inutiles et 
que tous les moyens de salut sont préjudiciables et superflus ; s’il 
ne peut pas parvenir jusques là, s’il ne peut pas vous porter à quit- 
ter le Seigneur, il veut au moins se repaître de votre affliction et 
d’un trouble qui nuit beaucoup à votre avancement et au parfait 
accomplissement des desseins de Dieu sur votre âme. Ces desseins 
de Dieu sont bien différens de ceux du malin Esprit. Ils sont pleins 
_ de douceur et de miséricorde. Ce qu’il se propose, en permettant à 
l'ennemi de vous attaquer avec tant de violence et d’opiniâtreté, c’est 
de donner à votre humilité de plus profondes racines, c’est de ré- 
veiller votre vigilance par l’aspect et la présence du danger auquel 
vous | vous] (5) voyés sans cesse exposée; c’est de vous faire prati- 
tiquer d’une manière sublime les vertus de patience, de foi, d’obéis- 
sance et surtout de confiance en lui ; c’est d'augmenter vos mérites 
et de vous rendre digne du degré de gloire qu'il vous destine; c'est 


(5) Manque dans le manuscrit. 
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enfin de vous établir si phrfaitement [5] dans la connoissance 

de votre foiblesse et de votre néant, qu’il puisse dans la suite 

vous confier ses plusriches trésors, sans que vous songiés jamais 

à vous les approprier par la vaine complaisance que vous Poe 
à y prendre (6). 

Voilà ce dont vous devés être bien convaincue. L’horreur que 
vous avés de ces tentations continuelles, la peine et la confusion 
qu'elles vous causent, les prières que vous faites pour en être déli- 

1 yrée, la crainte, même excessive, que vous avés d'y donner occasion, 
le trouble où vous jette l’appréhension d’y avoir succombé, tout dé- 
montre suffisamment que ni votre esprit ni votre cœur ne contri- 
PC buent librement en rien à ces tentations, et qu’ainsi vous ne devés 
LEA point vous en affliger, comrhe si c’étoit un mal qui provint de vous, 
_ mais seulement y résister avec courage et les combattre comme un 
( effet de la malice du Démon, et vous résigner à les endurer patiem- 
VA _ment comme une épreuve à laquelle la bonté divine permet que vous 
Le soyés assujétie… 

Mais, dites-vous, Je suis aussi sûre qu'on puisse l'être que j'y 
donne tous les jours bien des consentemens et que ma volonté s’y 
livre pleinement, lontems el souvent. Cette assertion, ma chère 
Sœur, est bien positive. Mais, permettés-moi de douter un peu de la 
vérité dé cet aveu. Je sai que ce que vous dites pourroit arriver. Je 
sai que des tentations, que Dieu permet pour votre bien, pour- 
roient, par votre faute, devenir autant de sujets de chuteet de con- 
damnation. {6] Cela pourroit arriver. On a vu des âmes très élevées, 
très favorisées de Dieu faire des chutes terribles. Mais quand cela 
est-il arrivé? C’est quand elles ont cessé de veiller sur elles-mêmes; 
c’est quand, ouvrant leur cœur à la présomption, elles ont aban- 
donné la prière ou s’en sont acquitté négligemment; c’est, enfin, 
quand elles se sont volontairement et librement exposées aux tenta- 
tions. Jamais pareil malheur n’est arrivé, jamais il n’arrivera à une 
âme qui, connoissant sa grande foiblesse, et pleine d'horreur pour 
le péché, ne cesse point d’implorer le secours divin. Dieu aime 


2 


(6) Le discernement des esprits qui meuvent l’âme tient une très 
grande place dans toute la correspondance du Père de Clorivière. C’est 
un des pivots de sa direction. Sa description des effets du bon et du malin 
esprit s’inspire de saint Ignace. C’est par là que le Père éclairait et paci- 
fiait. Ses notes intimes révèlent quelle importance il y attachait pour sa 
vie spirituelle. 

Les dernières lignes du texte ont été citées par Terrien et Monier- 
Vinard, qui en rapprochent à juste titre cette réflexion de la retraite de 
septembre 1767 : « Je dois, pour ainsi dire, toucher le fond de mon néant, 
“ avant d'être propre à quoi que ce soit ». 
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trop les âmes pour souffrir qu’elles périssent et qu’elles deviennent 
les esclaves du péché, à moins d’une résistance opiniâtre à ses 
grâces et d’une volonté déterminée à faire ce qui doit les perdre. 
Jamais il ne rejette une âme humble qui veut sincèrement s'attacher 
à lui et dont l'unique crainte est de lui déplaire et de vivre hors de 
sa grâce. 

Si donc, comme vous ne pouvés en disconvenir, votre unique 
crainte est d'offenser Dieu, si vous ne présumés point de vos propres 
forces, si vous ne cessés point de prier, et de prier avec toute la fer- 
veur dont vous êtes capable, pour que le Seigneur vous délivre du 
péché et qu’il ne permette pas que vous [7] tombiés dans la tenta- 
tion, ne pouvés-vous pas bien raisonnablement vous rassurer contre 
cette vive appréhension que vous avés d’être Re à chaque ins- 
tant dans des fautes grièves ? 

Je veux encore vous présenter un autre motif, qui n’est pas 
moins propre à dissiper cette appréhension qui vous tourmente. Ce 
sont lés effets que ne manquent jamais de produire des fautes griè- 
ves, surtout quand elles sont habituelles et aussi fréquentes que les 
vôtres vous semblent l’être. Elles: éteignent dans une âme tout 
désir de la perfection et même toute horreur du péché. David en est 
un exemple. Un adultère, un homicide ne l’effrayent point; il faut 
que la voix du Prophète vienne le tirer de la fausse sécurité dans 
laquelle il est assoupi. Si l'habitude des fautes grièves n’éteint pas 
toujours la foi, elle en empêche l'exercice; les vérités les plus terri- 
bles sont comme éclipsées ; on est insensible à son salut ; on ne voit 


point l’abime dans lequel on est tombé ; on court à grands pas à sa: 


perte et l’on n’en est point touché, si ce n’est en de certains momens 
où la voix du Seigneur se fait ententre et, retentissant au fond de 
l’âme, y réveille la conscience endormie et frappe le cœur d’une 
crainte salutaire. 

[8] Non, quelque ingénieuse que vous soyés à vous trouver cri- 
minelle, vous ne pourrés jamais dire que ce soit là votre état. Votre 
troublé, vos craintes continuelles, la peine que vous cause votre peu 


de vertu, les regrets amers que vous ressentés même des fautes lé- 


gères, ces soins empressés que vous avés de vous laver souvent dans 
la piscine sacrée que notre divin Maître nous a préparée dans le sa- 
crement de la réconciliation, sont des dispositions certainement bien 
opposées à cette fausse sécurité où vit tout homme qui tombe jour- 


nellement et habituellement dans des fautes grièves (7) Mettés. 


(7) Un développement semblable dans les Considérations, 2 partie, 


ch. 40. 
S'il s’ingénie à pacifier les âmes troublées, Ciorivière sait aussi in- 
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donc bas ce que vos craintes ont d’excessif et croyés-en plutôt à ces 
raisons solides, fondées sur l’expérience, sur la foi, sur la miséri- 
corde de Dieu, et confirmées par l'autorité de ceux qui sont pour 
vous l'organe de la Vérité même, croyés-en, dis-je plutôt à ces rai- 
sons qu’à tout ce que votre esprit, ou plutôt votre imagination et un 
sentiment trompeur peuvent vous dire de contraire... 

Vous êtes aussi sûre qu'on peut l’étre. Non, ma Sœur, puis-je 
vous dire après l'exposé des raisons convaincantes que je viens 
d'offrir, non, vous ne l’êtes pas. Vous êtes bien éloignée d'avoir 
cette ferme certitude [9] que vous prétendez avoir. Rappellés-vous 
un peu comment vous avés été affectée autrefois, lorsque vous avés 
eu le malheur de tomber dans quelque péché que vous savés sûre- 
ment avoir commis. Vous ne pouviés douter ni de votre intention, 
ni de votre liberté, ni de la résolution avec laquelle vous vous êtes 
décidée à faire quelque chose que la loi de Dieu vous défendoit ou à 
omettre ce qu'elle vous commandoit. Après avoir ainsi librement 
transgressé, vous ayés su bien certainement que vous l’aviés fait, 
aussitôt que vous avés sérieusement réfléchi sur votre action ou 
omission. Il n’a point fallu de raisonnement pour vous en convain- 
cre. Vous n’avés pas hésité un seul instant dans le jugement que 
vous en avés porté. Vous ne l’avés pas seulement cru, vous l’avés vu 
très clairement et rien au monde n’auroit été capable de vous faire 
avoir là-dessus un doute, même instantané. Si, dans le Tribunal, le 
Ministre de Jésus-Christ, pour s’assurer de l'état de votre conscience, 
avoit requis de vous un serment sur la vérité de votre accusation, la 
crainte de vous accuser faussement ne vous auroit point retenue. 
Eh bien, parlés sincèrement comme en la présence du Seigneur (8). 
Est-ce ainsi que vous êtes affectée, quand il vous semble que vous 
tombés dans ces fautes grièves que vous [10] croyés commettre”? 
Avés-vous alors une volonté déterminée ds transgresser la loi de 
Dieu ? Le faites-vous avec une pleine liberté? Le faites-vous avec 
cette réflection et cette connoissance nécessairement requise pour 
donner à l’acte ce degré de malice snffisant pour le qualifier de pé- 


quiéter celles qui sont trop sûres d’elles-mêmes. La manière dont il 
relève le compte de conscience de Madame de Clermont-Tonnerre, 
«contente d'elle-même », et l’examen qu’il lui propose des « vertus évan- 
géliques » à l'usage des grands de ce monde manifestent psychologie et 
maitrise. « Je plains une âme qui est comme contente d'elle-même, qui ne 
voit'en elle que le bien et qui ne s’apetçoit pas-de ses misères. Elle juge 
d’elle par ses sentiments et non par ses œuvres... » (Lettre du 18 jan- 
vier 1813, t. 2, p. 792). 

(8) Dans les circonstances plus graves, Clorivière adjure volontiers 
les âmes de parler, de se regarder, d’agir «en présence du Seigneur ». 


378 


6 US UN INÉDIT DU PÈRE DE CLORIVIÈRE 479 


ché mortel? Vous n’oseriés l’assurer ; vous n’oseriés pas surtout en 
faire serment. Et dès lors j’en conclus que, bien loin d’être aussi 
sûre que vous le prétendés, vous n’avés que des doutes, que votre 
propre crainte et une fausse humilité, et surtout les suggestions 
illusoires du démon, qui se prévaut de votre foiblesse et de votre 
ignorance, vous font paroître comme quelque chose de certain (9). 

À la première approche de la tentation vous craignés excessive- 
ment d'y succomber, votre esprit se trouble, ce trouble vous ôte à 
la fois et la force et la lumière dont vous auriés alors besoin pour 
résister et pour discerner ce qui se passe en vous, ce qui est libre et 
ce qui ne l'est pas. Tout sentiment, tout plaisir involontaire vous 
paroît un crime ét, si, dans cet état de trouble, il vous échappe la 
moindre foiblesse, l'esprit de ténèbres ne manque pas aussitôt de 
l’exaggérer ; il vous la représente avec les couleurs les plus noires ; 
- les tentasions que lui-même a [11] excitées en vous il vous les repré- 
sente comme un effet libre auquel vous avés acquiescé; et ses illu- 
sions vous sont si souvent représentées, et sous un jour si plausible, 
que vous vous persuadés enfin d’avoir été grièvement coupable 
d'une offense qui vous a toujours fait horreur. L'illusion du Démon, 
sa manière d'agir varie; mais elle est toujours uniforme en ce point 
qu’il commence toujours par jeter le trouble dans les puissances de 
l’âme et ce n’est qu’à la faveur des ténèbres dont il se couvre qu’il 
peut parvenir à son but. Devriés-vous vous attacher si fortement à 
des sentimens qui prennent leur naissance dans le trouble et qui en 
tirent toute leur force ? 

Faites encore sur cet article une dernière réflection qui me paroît 
bien persuasive. Rappellés-vous ces momens de lumière que vous 
avés quelquefois éprouvés, soit après une exhortation touchante et 
quelques paroles de consolation que vous aurés entendues dans le 
tribunal, soit après un sacrifice généreux que vous aurés fait de ne 
plus vous écouter vous-même. Dans ces doux momens, où votre 


(9) Les àmes, et plus particulièrement Mademoiselle de Cicé, sont 
fréquemment mises en face de la fausse humilité ou d’un excès blämable 
d’humilité qu’elles entretiennent inconsciemment. Les deux lettres qui 
se font suite (22 et 23 novembre 1807) à sa correspondante habituelle 
exposent avec une acuité étonnante la nature et les effets de la vraie et 
de la fausse humilité. «Ji [le démon] sait l’estime que vous faites de 
l'humilité et le mépris que vous sentez,devoir vous être dû pour vous- 
même et pour tout ce que vous faites ; c’est de là qu’il prend occasion de 
vous molester en vous montrant toutes vos actions et votre àme- tout 
entière sous un faux jour... Vous croiriez agir contre l’humilité en re- 
poussant ces calomnies... » (t.2, p.551). Une lettre du 24 septembre 1792 
insistait déjà sur cette distinction, 
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âme étoit élevée au-dessus d’elle-même, où elle se reposoit en Dieu 
comme en son centre (ro), où elle se trouvoit investie, pénétrée d'une 
lumière plus vive et plus purs, ne déeouvroit-elle pas que ces crain- 
tes n’étoient [12] qu'illusion, qu'elle aimoit le Seigneur et qu'elle en 
étoit aimée. Il est vrai que ce que l’on ressent alors ne peut pas fon- 
der une certitude, mais c’est bien de quoi calmer l'excès de vos 
craintes. Car, je vous le demande, de deux jugements que vous portés 
sur le même objet, l’un dans un état de trouble et de ténèbres, l’au- 
tre dans un état de lumière et de paix, lequel des deux devroit faire 
plus d'impression sur vous et vous paroître plus certain ? Je ne crain- 
drai pas de vous décider pour le dernier. 
Conservés sans doute une humble crainte, qui vous éloigne des 
occasions du péché et qui vous porte à veiller avec grand soin sur 


vous-même ; mais n’écoutés pas une crainte qui vous tourmente et 


qui vous trouble depuis si lontems ; elle porte trop évidemment les 
charactères de l’Esprit du mensonge, pour que vous vous y mépre- 
niez plus lontems. Rassurés-vous sur ces chutes prétendues qui vous 
allarment et, sous prétexte de les éviter, ne vous éloignez jamais des 
choses saintes, car c'est ce que souhaite le plus l'ennemi. Ce que 
vous y éprouvés ne devroit point trop vous affliger : des âmes très 
saintes et très innocentes ont éprouvé de semblables choses. Rien 
n’est plus propre à dévoiler les ruses du démon et à vous convain- 
cre que votre volonté n’a point de part à ce que vous [13] ressentés, 
que cette circonstance que vous allégués comme un surcroît d’afflic- 
tion. Méprisés donc ces œuvres de Satan, qui ne pourront vous nuire 
qu'autaut que vous en ferés cas. Oui, je vous le répète, méprisés- 
les. Vous devriés le faire quand ce seroit à l’heure de votre mort. 
Ce mépris vous fera remporter une pleine victoire; ce sera un acte 
de confiance par lequel vous exalterés hautement les miséricordes 
du Seigneur (11). 

Soyés persuadée que pour ce qui regarde l'accusation de vos 
fautes, votre confesseur sait mieux à quoi il faut vous en tenir que 
vous ne le savés vous-même. Je me comporterois comme il le fait en 
pareil cas. Je voudrois vous faire pratiquer ce mépris dont je viens 


(10) Expressions très familières au Père de Clorivière. 

(1) « Ce que vous me dites du trouble qui augmente après la com- 
munion es{ quelque chose de bien pénible, mais méprisez-le : il ne vient 
nullement de vous et ne vous rend point coupable. Il augmente même. 
beaucoup le mérite et le fruit de vos Communions. Allez à Dieu par la 
foi pure et acceptez sans réserve cet état, même jusqu’à la mort, tant 
qu’il plaira à Dieu. C’est un acte d’héroïsme que je vous propose ; il vous 
serait très facile de le faire souvent » (Lettre du 24 février 1897 à Made- 
moiselle de Cicé, t. 2, p. 475). 
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de parler en vous faisant supprimer tout ce détail de fautes que vous VAR 
vous imaginés avoir commises ot dont il a tout lieu de croire que ï 
vous n’êtes point coupable pour toutes les raisons que j'ai dites. 
J'approuve fort sa conduite ; et tout ce que vous pourriés faire de 
mieux et de plus salutaire pour vous seroit de vous y conformer avec ee. 
la simplicité d’un Enfant, en vous persuadant que votre confesseur ; 
a des lumières bien supérieures aux vôtres et que Jésus-Christ, dont 
il est le ministre, lui communique sa sagesse pour vous bien con- . eo 


duire. Si [14] cependant, dans cette matière même il vous est inter- a 
dit de parler, il vous arrivoit de commettre quelque faute avec plus | ke” 
de vue et de liberté, de manière que vous ne puissiés nullement en 7" 
douter, il faudroit alors le lui déclarer ; mais encore s’il insistoit sur sa 
le silence ordonné, vous auriés fait votre devoir et vous devriés par EI 


conséquent demeurer tranquille avec l’assurance que ce péché omis 
par pure obéissance ne vous seroit pas moins remis qu’un péché 
, omis sans mauvaise intention et par un oubli non coupable. En ce 
cas-là même, votre obéissance seroit agréable au Seigneur et la con- 
duite du confesseur n’auroit rien de blämable, parce qu’il n'auroit 
agi ainsi et ne vous auroit exposée à manquer matériellement à l’in- 
tégrité de la confession que dans la vue d’obvier à un plus grand 
mal. L’effet que produit en vous l’accusation de ces péchés et le 
nouveau trouble que cela vous cause est une raison de plus. qui 
montre combien est sage la conduite de celui qui vous guide (12). 
Je ne vois point de différence essentielle entre cette conduite et 
celle du confesseur extraordinaire. L'accord qui se trouve dans le 
jugement de l’un et de l’autre devroit suffire pour vous tranquiliser, 
si vous | 15] aviés pour leurs lumières la déférence que vous devés 
avoir et si cette sentence de Notre- Seigneur étoit bien profondément 
gravée dans votre esprit : C'eluz qui vous éeoute m’ écoute. Si quel- 
quefois on use avec vous de condescendance et qu on veuille bien 
entendre à loisir tout ce que vous avés à dire, je n'ai garde de blä- 
. mer cette condescendance accordée avec ménagement; vous pouvés 


(12) Clorivière, nous le voyons par ses comptes de conscience publiés 
dans ses notes intimes, s’est toujours montré d’une docilité profonde à 
l'égard de ses guides spirituels et de ses supérieurs. Cette docilité est 
pour lui un des signes les plus nets du désir de progresser. Jusqu’au bout 
il restera sur ce point d’une fermeté très exigeante. « Tout tournera à la 
gloiré de Dieu, au bien de votre àme et à celui de bien d’autres âmes si, 
voyant en nous les interprètes de la volonté divine à votre égard et les 
ministres de Jésus-Christ, vous vous efforcez de faire le mieux qu’il vous 
est possible ce que nous disons de sa part et en son nom, au lieu d’écou- 
ter les craintes qui ne viennent que du démon » (Lettre du 3 février 1807, 


t. 1, p. 470). J 
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alors en user avec sobriété, mais il ne faut pas que d’autrefois vous 
prétendiés l'exiger. 

Je ne m’arrêterai point à ce que vous me dites de ces désirs et de 
ces pensées que vous avés souvent contre la charité. Il est évident 
que c'est un point qui mérite encore plus votre attention que celui 
qui paroît vous occuper presque uniquement, puisque celui qui 
aime son frère, de cet amour de charité qu'il lui doit, accomplit 
toute la loi. Ne confondés pas encore ici le sentiment avec le con- 
sentement ; ce que vous pouvez ressentir de contraire à la charité 
doit servir à vous rendre plus vigilante à produire des actes de cette 
grande vertu, tant intérieurs qu’extérieurs. Accoutumés-vous à vous 
comporter avec le Prochain comme avec Jésus-Christ même, consi- 
déré dans ses différentes qualités de Chef, de Maître, de frère, 
d’ami, etc. Faites-vous un devoir de préférer autant qu’il [16] vous 
sera possible la volonté d'autrui à la vôtre; soyés prête à tout souf- 
frir de la part du prochain et faites vos efforts, mais sans inquié- 
tude (13), pour qu'il n’ait rien à souffrir de vous. Ceux pour qui, 
naturellement, vous pourriés sentir quelque éloignement, ou- de 
qui vous croiriés pouvoir vous plaindre, sont ceux à qui vous devés 
surtout rendre toutes sortes d’offices de charité. Ne vous pardonnés 
aucun écart, soit d'humeur, soit de mépris, par rapport au Pro- 
chain; ce sont les fautes dont vous devés avoir la plus: vive dou- 
leur. S’il vous arrive quelque faute de cette nature, épiés l’occasion 
de la réparer par quelques actes de vertu qui lui soient contraires. 
Soyés toujours la première à demander pardon à vos sœurs. 

Apportés à la prière tout le respect et l'attention dont vous êtes 
capable. Songés en vous y présentant quelle est cette divine Majesté 
à qui vous yenés offrir vos hommages ; songez à l’excellence de cette 
fonction qui vous associe aux Esprits Bienheureux ; songés combien 


(13) Spiritualité dilatante, telle pourrait être caractérisée la spiritua- 
lité du Père de Clorivière, malgré, parfois, ses rudesses et ses exigen- 
ces. C’est, en effet, à chaque page et avec chacun de ses correspondants 
qu’il revient, sans se lasser, sur ce thème. —« Pas trop d’empressement » 
dans la prière, recommande-t-il à Monsieur, de Lange, le 12 mai 1797 
(t. 2, p. 819). — « Appliquez- vous y fortement [à l’avancement spirituel}, 
mais toujours avec douceur et sans inquiétude. Cette inquiétude déno- 
terait quelque chose de désordonné... Il faut travailler à la perfection, 
il faut la désirer d’une manière paisible et parfaitement soumise... Que 
le désir que vous en avez soit doux et paisible » (Lettre à Rosalie de 
Goësbriand, 30 octobre 1801, t. 2, p. 735). — « Faites seulement ce qui 
est en vous pour vous tenir dans ce calme intérieur qui est nécessaire 
pour recevoir le mouvement de Dieu » (A Mademoiselle de Cicé, 13 no- 
vembre 1807, t. 2, p. 546). 
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vous en êtes indigne. Ces pensées sont bien propres à vous tenir 
dans un saint et profond recueillement; mais si, après cela, votre 
imagination s’égare, ne vous en mettés point trop en peine. Rap- 
pellés doucement [votre esprit] (14) à Dieu. Faites de vos tentations, 
de vos distractions même, la matière de votre oraison, non pas en 
vous entretenant des [17] objets multipliés qu’elles offrent à l'esprit, 
mais en prenant occasion de là de vous humilier, de vous anéantir, 
de conjurer le Seigneur d’agir envers vous selon sa grande miséri- 
corde, de lui exposer votre misère et votre corruption et de puiser 
dans Jésus-Christ de quoi apaiser sa juste colère et lui faire une 
offrande digne de lui (15). Suivez l'attrait qu’il vous donne à l’orai- 
son de gémir sur vos iniquités ; vous ne sauriés trop en avoir de con- 
fusion ; mais vous auriés sujet de vous défier de cet attrait si cette 
confusion vous jettoit dans l’abbatement. Elle doit être accompa- 
gnée de la plus vive confiance. Sa grâce quelquefois nous atterre, 
elle nous fait rentrer dans l’abyme de notre néant, elle nous plonge 
. dans l’abîme plus profond encore de nos péchés, mais bientôt elle 
nous relève et nous porte dans le sein même de Dieu, plus haut en- 
core qu’elle ne nous avoit ahbaissés (16). 


(14) Conjecture. 

(15) Clorivière insiste extraordinairèment sur le néant de la créature, 
sur la « corruption » humaine. Toute âme qui s’élève est bien obligée 
d’en arriver là ou plutôt d'en passer par là. A ce « rien » qu’est l’homme 
répondent les richesses divines. 

Cette clairvoyance est une illumination divine, que nous pouvons et 
devons implorer. Le Père notait dans sa Retraite de 3e An, en 1766, avec 
quelque excès : « Je suis pire que Satan lui-même, ma faiblesse est 

extrême, mais vous êtes bon... » (MoniER-Vinarp, loco cit., t. Â, p. 170- 
171). 

« Dieu vous montre le fond de corruption, de malice, Fa faiblesse qui 
est inhérent à votre âme ; vous le voyez et vous ne pouvez pas vous em- 
pêcher de le voir. Vous sentez aussi l'impression de ces choses; cette 
vue, cette impression sont une croix bien pesante dont Dieu vous a 
chargée pour des fins dignes de sa sagesse et de son amour; mais cette 
vue, cette impression ne vous rendent pas coupable, votre confiance n’en 
sera que plus admirable. Elevez-vous par elle au-dessus de tout sentiment; 
paraissez devant Dieu dépouillée de vous-mème et revêtue de Jésus: 
Christ » (À Mademoiselle de Cicé, 20 décembre 1805, t. 1, p. 362. — 
« C’est une lumière bien précieuse que celle qui découvre le fond de 
misère et de Corruption ae nous portons en nous-même », explique-t-il 
à Mademoiselle d’Esternoz, le 29 octobre 1797 (t. 2, p. 624). 

(16) Sans doute faut-il ici souligner l'influence de l'école française ; 
de même, un peu plus loin, lorsqu'il sera parlé des états du Christ. 
Influence qui a passé par Lallemant, Rigoleuc et autres jésuites du 
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Ces bons désirs que vous avés de travailler à votre perfection, de 
vous dévouer au Cœur adorable de Jésus, d’être parfaitement sou- 
mise à la conduite de l'Esprit-Saint viennent de Dieu. N’ayés aucune 
défiance là-dessus. Cette défiance ne pourroit que vous être très nui- 
sible. C’est une grâce de Dieu que vous devés reconnoître et dont 
vous devés faire usage. Il y a une grande différence entre avoir de 
bons désirs et les suivre. [18] Le premier est un don de Dieu; le se- 
cond vient aussi de Dieu, mais il: vient aussi de nous. Il suppose 
notre libre et fidèle coopération à la grâce. Ne vous contentés pas 
d'entretenir ces désirs, tandis que l'impression de la grâce dure 
d’une manière sensible ; quand ce sentiment est passé, ne le perdés 
pas pour cela de vue. Exécutés fortement et constamment les saintes 
résolutions que vous avés dû prendre en conséquence. Ces résolu- 
tions doivent surtout vous servir comme de boussole, dans ces mo- 
ments d'orage et de nuit obscure, qui sont si fréquents pour vous; 
il n’est pas tems alors d’en prendre de nouvelles, mais il faut s’en 
tenir généreusement à celles qu’on a prises dans les tems où l’on 
jouissoit de la lumière et de la paix. 

Recevés avec reconnaissance toutes les Communions que l’on 
vous permet de faire (17). N’en omettés pas une seule sans des rai- 
sons solides qui soient approuvées de celui qui vous tient la place 
de Dieu. Regardés ce qu'il vous prescriten ce point, comme un oracle 
émané de la bouche de notre aimable Sauveur, qui vous presse ins- 
tamment de venir à lui. Je ne vous dis point de communier avec 
l’idée que vous êtes en péché mortel, à Dieu ne plaise, mais je vous 
dis, que vous pouvés, que vous devez alors vous dépouiller de’cette 
idée et la rejetter comme une illusion de l'esprit de mensonge. Vous 
le devés, dis-je, étant pleinement convaincue que, puisque [19] vous 
avés simplement et le mieux que vous l’avés pu, déclaré l'état de 
votre âme à celui que l’obéissance et l'Eglise sainte vous ont donné 


Le Père de Clorivière explique à Mademoiselle de Cicé ce que signifie 
la « pâque », le passage. Que signifie-t-il, par rapport au Christ et par 
rapport à nous-même, dans l’Eucharistie : « 3e passage. — De l’être 
naturel et humain qui nous est propre, au néant spirituel. Nous dépouiller, 
à l'exemple de Jésus-Christ dans la Sainte Eucharistie, de nous-mêmes 
etn’être plus rien à nos yeux, ne vouloir être rien aux yeux des autres, 
nous mettre au dernier rang, dans l’état le plus abject, afin que Dieu, 
afin que Jésus-Christ soit tout en nous. L'état du Sauveur dans la Sainte 
Eucharistie est habituel ; soyons aussi habituellement devant Dieu dans 
un état d’anéantissement » (28 mars 1807, t. 2, p. 483-484). 

(17) Clorivière a beaucoup insisté sur la fréquence de la communion. 
Il s’étonna, on le sait, de la rareté toute relative des communions chez 
les bênédictines de Bruxelles et il réagit vigoureusement. 
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pour vous guider dans les voyes de Dieu, le Seigneur suppléroit à 


ce qui pourroit manquer à son ministre et vous gouverne lui-même 
par sa voix. 

Votre Régularité extérieure peut sans doute contribuer à asseoir 
le jugement favorable que vos Guides portent sur ce qui se passe en 
vous (18). [ls pensent avec raison qu'elle ne se soutiendroit pas à la 
longue, si elle n’étoit pas fondée sur une base solide et sur des dis- 
positions véritablement Religieuses et bien enracinées dans l’âme. 
C’est pour eux une consolation, dont vous ne devés pas les priver. 
Mais vous-même, qui connoissés combien ce qui paroît au dehors est 
vitié par mille imperfections intérieures, vous devés vous humilier 
même de ces choses dont le prochain paroît le plus édifié. Considé- 
rés-vous comme un sépulcre blanchi ; ayés encore plus soin du de- 
dans que du dehors et, comme il n'appartient qu’à la main du Sei- 
gneur d’en ôter toute la pourriture, ne cessés de l’en supplier avec. 
humilité, ferveur et persévérance. Je vous promets, tout misérable 
que je suis moi-même, de m'unir à vous pour lui demander cette 
grâce. Elle est bien plus [20] importante pour vous que la délivrance 
de ces tentations qui, dans les vues de Dieu, sont les moyens dont il 
veut se servir pour vous perfectionner et accomplir en vous ses des- 
seins de miséricorde. 

L'emploi que vous occupés est très saint. Il demande surtout un 
zèle compatissant. Regardés principalement les âmes qui vous sont 
confiées. Dans cet âge, c’est comme une cire molle, susceptible de 
toutes les impressions. L'image de Dieu, l'image de Jésus-Christ, 
voilà l'impression que vous devés vous efforcer de leur donner. Que 
tous vos soins tendent à ce but. Des paroles d’édification, mais dites 
sans affectation ét comme pour suivre le mouvement du cœur, peu- 


vent servir beaucoup. Ne les épargnés pas et ne vous laissés pas 


aisément aller à des discours inutiles (19). Mais songés que l’exem- 
ple peut beaucoup plus que les paroles. Point d'humeur. Point de 
bizarrerie; point de haut et de bas. Que la douceur et la modestie 
de Jésus-Christ règlent votre extérieur. Que votre front soit serein 
de cette sérénité qui vient de cette joye du Saint-Esprit que l’on 

(18) Les Considérations donnent le-même critère : « Le trouble que 
cette crainte-[de consentir au mal] produisent en elles, joint à une régu- 
Jarité soutenue, pourrait seul rassurer le ministre du Seigneur chargé de 
la conduite de ces àmes...-» (2° partie, ch. 39). 

(19) Le Père de Clorivière tenait d’autant plus à ce conseil qu’il avait 
lui-même fait vœu autrefois de ne proférer « avec advertance et délibé- 
ration aucune parole mauvaise, inutile ou oiseuse » (voir le texte détaillé 
du vœu et ses explications, à la fin de la retraite, le 11 avril 1762, dans 
Moner-VinaRD, loco cit., t. 1, p. 53-56). 
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goûte à se rappeler que, par une grâce spéciale, on est toule consacrée 
au Seigneur et qu’on reçoit chaque jour tant de gages de son amour 
et de sa tendresse. Ce que cet emploi a de dissipant, regardés-le 
comme une épreuve, à laquelle vous met l'époux céleste pour con- 
noître si vous l’aimés ; mais soyés [21] persuadée qu’il vous donne 
en même tems tout ce dont vous avés besoin pour en profiter. Ne 
croyés pas pouvoir mieux vous sanctifier ailleurs que dans l'emploi 
que lui-même a daigné.vous assigner par la voix de l’ obéissance, 

Je ne vous répons rien maintenant sur l’article des Retraites. Il 
n’en est plus tems, et d’ailleurs cette lettre est déjà beaucoup trop 
longue. Je reviens pour finir aux deux premiers articles sur lesquels 
j'ai promis de vous dire quelques mots. 

Mais avant de vous parler des remèdes que vous pouvez apporter 
aux tentations dont vous êtes tourmentée, permettés-moi de vous 
- dire que si vous souhaités des remèdes préservaiifs, j'entens des 
moyens qui vous empêchent de ressentir ces tentations et de vous 
y voir désormais exposée, vous courrés le risque de former de vains 
désirs et moi j'essayrois vainement de les satisfaire. Il y a sans 
doute des remèdes qui peuvent en grande partie nous garantir des 
tentations, mais c’est lorsque ces tentations sont volontaires et 
qu'on y donne occasion par sa conduite. Alors en Ôtant la racine du 
mal, en veillant davantage sur soi-même, en se retirant des occa- 
sions, on se met à l'abri de la tentation. Mais ce n’est pas là votre 
cas, puisque, bien loin de rechercher la tentation, vous ne|22| priés, 
vous ne faites d'efforts que pour en être délivrée. Vous pouvés avec 
raison considérer ces tentations que vous trouvés si pénibles comme 
une permission du Seigneur, comme une épreuve à laquelle il met 
votre fidélité, comme un moyen qu'il prend pour accomplir en vous 
ses adorables desseins ou, si vous le voulés, c’ést un châtiment au- 
quel il vous assujetit, afin de vous purifier des fautes que vous avés 
pu commettre autrefois. Quoiqu'il en soit, ce n’est pas vous qui 
cherchés le combat, c'est le Démon qui vous le livre, suivant le pou- 
voir qu'il en a reçu. Dès lors, vous voudriés en vain le décliner; il 
faut vous résoudre à l’accepter et ne plus songer qu’à combattre 
vaillamment pour remporter une entière vicloire qui contribue à Ja 
gloire du Très-Haut, qui couvre vos ennemis de honte et de confu- 
sion et qui rende votre âme de plus en plus chère à son Dieu. Mais, 
que devés-vous faire pour remporter cette victoire ? voilà sans doute 

à quoi se réduit votre demande. 

Veillés et priés, nous dit le Seigneur, afin de ne point tomber 
dans la tentation, c'est-à-dire, afin de rendre inutiles tous les pièges 
et toutes les attaques de l'ennemi et d’en sortir triomphants. Ce 
remède est universel. Il faut y avoir recours en toute espèce de ten- 
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tations ; ce n’est qu'en veillant, ce n’est qu’en priant qu’on peut 
espérer de les surmonter. Mais comme chaque tentation a sa malice 
particulière, il s'ensuit qu'il y a aussi des remèdes [23] propres et 
particuliers pour chacune; et ce que vous attendés de moi, c’est 
que, sans m'arrêter aux remèdes généraux qui vous sont assés con- 
nus et dont vous tâchés de faire usage, je m’étende un peu sur les 
remèdes propres au mal dont vous vous plaignés, c’est que je vous 
dise en quoi consiste principalement pour vous cette vigilance et 
cette prière que Notre-Seigneur prescrit à tout le mode comme un 
remède efficace contre la tentation. 

Ce à quoi vous devés particulièrement veiller, c’est à écarter ce 
qui fortifieroit votre ennemi, en vous affoiblissant vous-même, c’est 
à vous munir des armes nécessaires pour lui résister, c’est à tourner 
ses efforts contre lui-même en les faisant servir à votre propre 
perfection. Vous pouvés faire toutes ces choses avec le secours 
du Seigneur, qui ne vous abandonnera jamais dans un combat où 
il ne vous a lui-même engagée que pour avoir occasion de couron- 
ner votre courage et votre fidélité. Voyons donc ce que vous devés 
faire pour cela. 

Je ne vous dirai rien de la garde des sens, de la fuite des occa- 
sions, de la pratique de la mortification soit intérieure, soit exté- 
rieure; j’ai lieu de croire que tous ces différens moyens vous sont 
familiers depuis lontems et, d’ailleurs, quoique très utiles en tout 
tems à l'âme, ils ne suffisent pas dans les tentations du genre que 
sont les vôtres. Ce que vous devés surtout vous efforcer d’éloigner 
et d’étouffer en vous, c’est cette crainte [24] excessive qui vous trou- 
ble et qui vous abbat à la pensée seule de la tentation. Ce trouble et 
cet abbattement Ôtent à votre âme toute sa force et, par là même, 
l’exposent à tous les traits de l’ennemi. Ils servent même à perpé- 
tuer la tentation en en rappelant sans cesse le souvenir accablant. 
De là vient que tout, jusqu'aux choses les plus pures et les plus 
saintes, offre à l’âme des images capables de la souiller. Opposés à 
cette crainte cette réflection si naturelle et si vraie que rien de ce qui 
ne dépend point de votre volonté ne peut vous rendre criminelle, ni 
vous faire perdre la vie de la grâce; qu’ainsi des tentations qui vous 
déplaisent si fort etque vous souhaiteriés ne point avoir ne vous 
rendent pas moins agréable à Dieu. Ce n’est point encore assés. 
Puisque rien n’arrive sans la permission de Dieu et que Dieu ne per- 
met rien qui ne soit pour le bien de ceux qui désirent lui plaire, con- 
cevés de la bonté de Dieu des sentimens dignes d'elle, persuadés- 
vous que si elle permet que vous soyés tentée, c’est par amour (20) 


(20) « Ces événements extraordinaires. sont marqués au sceau d’une 
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et parce qu’il vous est très utile de l’être, et que c'est pour vous une 
voye plus sûre de salut que ne le seroit une voye de lumière et de 
consolation. En conséquence, quelque pénibles, quelque humi- 
liantes que soient vôs tentations, souffrés-les avec une entière rési- 
gnation, soyés même prête à Les souffrir jusqu'au dernier soupir, si 
tel étoit le bon plaisir du Seigneur. 

Dieu sans doute attend de vous cet acte de résignation (21) et 
peut-être y a-t-il attaché la délivrance même de ces tentations im- 
portunes. [25] Faites-donc cet acte, mais faites-le du fond du cœur, 
en vous abandonant entièrement entre les mains du Souverain Maï- 
&e de nos corps et de nos âmes, afin qu’il vous conduise et qu'il 
vous traite à son gré; faites-le avec une vive confiance qu'il ne per- 
‘mettra jamais que vous soyés tentée au-delà de vos forces, que ses 
grâces seront toujours proportionnées à vos besoins et que, pour peu 
que vous veillés sincèrement à être fidèle à ces grâces et coopérer 

avec elles, il vous soutiendra puissamment et vous fera sortir victo- 
rieuse du combat. Répétés souvent cet acte, jusqu'il ait établi dans 
vous une sainte paix. Répétés-le surtout lorsque vous sentés, aux 
approches de la tentation, le trouble prêt à s'emparer de votre âme. 
Quand vous vous rappellerés que la tentation vient du Seigneur, que 
‘le Démon ne fait qu'agir selon le pouvoir qu’il en reçoit, que les 
images, les idées dont il s’efforce de remplir les puissances de votre 
âme sont des moyens dont Dieu se sert pour la purifier, que le Sei- 
gneur est avec vous pour vous soutenir, que la victoire avec un se- 


Providence toute particulière et vous y avez été tellement assistée par 
elle que vous devez y reconnaître une épreuve d’amour et en même 
temps un moyen pour vous de parvenir à une bonne: sainteté... » Made- 
moiselle de. Cicé traversait à nouveau une crise de confiance : elle croyait 
voir, dans les difficultés que rencontrait sa Société et dans ses épreuves 
personnelles tout aussi bien que dans son incarcération de 1801, des 
signes non équivoques qui lui imposaient de tout abandonner, à tout le 
moins sa charge de supérieure. De sa prison du Temple, le Père lui 
envoie cette lettre datée du 22 janvier 1805 (t. 1, p. 247), 

(21) Plus tard, Clorivière aimera résumer ses conseils d'abandon et 
de « résignation » dans cette formule empruntée au Pére Vincent Huby : 
acquiescement, dégagement. « Acquiescez de cœur et d'esprit doucement, 
tranquillement, paisiblement à toutes les volontés de Dieu sur vous; 
dégagez-vous de tout ce qui pourrait vous troubler et rendre moins parfait 

votre abandon entre les mains du Seigneur » (à Mademoiselle de Cicé 
21 janvier 1806, t. 1, p. 368). — I insistait déjà dans le même sens dans 
une lettre à Monsieur de Lange le 1er mai 4800 (t. 2, p. 895 ; à cette date 
et pour ne pas éveiller les susceptibilités policières, il s’adressait « À la 
citoyenne Lange »). 
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cours si puissant dépend uniquement de votre volonté, que vous 
êtes par conséquent infiniment supérieure en force à votre ennemi, 

que c’est un chien à l’attache, qui peut bien abboyer mais qui ne Dent 
jamais vous mordre si vous êtes un peu sur vos gardes, il est certain 
qu'alors la tentation n'étant plus pour vous une source de troubles, 
vous y conserverés toute la force et la présence d'esprit nécessaires 
pour {26 | n’y point succomber. 

Voici encore un moyen qui vous serait fort utile en extirpant jus- 
qu'à la racine de vos craintes et en vous plaçant dans une région où 
les traits de l’ennemi ne peuvent atteindre. Vos craintes naissent 
d’un retour continuel sur vous-même (22) ; elles viennent de ce que 
vous vous arrêtés trop à ce que vous éprouvés de sensible, soit inté- 
rieurement, soit extérieurement. Le Démon, qui, avec la permission 
du Seigneur, étend son pouvoir sur ce sensible, fait jouer ses illu- 
sions pour que vous vous y arrêtiés et que vous jugiés de votre état 
par les sentiments et les imaginations dont il est souvent l’Auteur. 
Opposés à cet artifice cette vie de foi que recommande si souvent 
l’'Apôtre par ces paroles Le juste vit de foi (23). Après avoir mis 


(22) Ce jésuite qui s’est tant analysé lui-même, dont les notes intimes, 
les résolutions, les examens, les pointages d'actes de vertu le font appa- 
raitre comme si délicat et scrupuleux, redit à tous et à toutes ce même 
slogan : « Il faut vous désoccuper un peu de vous-même » (à Mademoi- 
selle de Cicé, 26 décembre 1806, t. 1, p. 454). Déjà bien souvent il lui 
avait répété la même consigne : « Ne faites plus tant de retours sur vous- 
même ; ce sont des rejetons, des recherches de l’amour-propre qui vous 
nuisent beaucoup. Occupez-vous sans cesse de Notre-Seigneur et rare- 
ment de vous » (17 octobre 1790, t. 1, p. 50; les lettres qui suivent y 
reviennent encore, p. 51-59 ; voir aussi la lettre à Monsieur de Lange du 
12 mai 1797, t. 2, p. 818). — Cf. M. Nepper, Comptabilité spirituelle, 
dans le Dinoapare de Spiritualité, t. 2. 

(23) Nous sommes ici au cœur de l’enseignement spirituel du. Père de 
Clorivière : dégagement de tout sensible et de toute consolation pour 
vivre en foi. L’äme qui, en dehors de tout sensible, se serait attachée au 
Christ et à Dieu par la foi serait au-dessus de la crainte, de l'inquiétude 
et du trouble ; elle vivrait en Dieu et de Dieu. Vie de foi, attachement au 
Christ, abandon total; l’âäme se quitte ainsi et trouve toute richesse, 
puisqu'elle trouve son Dieu. 

Quelques expressions plus fréquentes : « La personne dont je vous 
parle est encore trop dans le sensible, elle ne donne pas assez à la foi » 
(à Mademoiselle de Cicé, 30 avril 1791, t. 1, p. 76). — « Agissez en tout 
par la foi; ne donnez rien... au sentiment... Ce point-là exige un renon- 
cement continuel » (Pp. 117). — « Soyez pleine de confiance quant à la 
volonté supérieure ; c’est la seule qui puisse mériter ou démériter ; l’autre 
volonté de sentiment n’est pas toujours en notre pouvoir. » (p. 256-257). 
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votre conscience en bon état, après avoir étérassurée par celui qui 
vous tient la place de Dieu, ne soyés pas tellement occupée de vous- 
même que vous ne donniés à Dieu votre principale attention (24). Ne 
vous regardés jamais comme un être isolé (25). C’est en Dieu, c ’est 
en Jésus-Christ dont vous êtes membre qu'il faut vous regarder. 

Vous êtes l’enfant de Dieu ; l'amour qu'il vous porte est infini. Vous. 
livreroit-il à son ennemi contre lequel vous réclamés son assistance ? 
Jésus-Christ est tout à vous, son sang, ses mérites, ses vertus, ses 
richesses, sa gloire. Qu’auriés-vous à craindre? Nourrissés-vous con- 
tinuellement de ces pensées et d’autres sembles. Envisagés en chaque 
chose non ce que les sens vous y montrent, mais ce que la lumière 
de la foi vous y découvre; et dès qu’il s’élève, soit dans [27] l'esprit, 

soit dans le corps, quelque agitation causée par des pensées ou des 


— « Ne voyez vos peines qu'avec les yeux de la foi et elles vous parai- 
tront très précieuses » (p. 258). — « Bon courage, ma chère fille, non pas 
un courage sensible... mais un courage de foi... Recommandez bien à 
vos filles cet esprit de foi... L’esprit de foi ne change point; c’est un 
appui inébranlable... Le moyen Le plus sûr pour l’obtenir et pour agir en 
tout par la foi, c’est d'aimer... » (p. 370). — « Je parle d’une confiance 
de foi et non de sensibilité » (p. 358). — « Agissez par une foi nue sans 
sentiment » (p. 463). — « Pour agir par la foi et selon la foi, il n’est pas 
nécessaire d’avoir le sentiment de la foi... » (p. 574). — « Par un esprit 
de foi nue et de confiance en Dieu rapportez-vous en au jugement de 
celui qui vous tient sa place » (p. 580). — On peut lire aussi la lettre du 
er octobre 1805 à Madame de Saisseval (t. 2, p. 681-682). L 

(24) « N’arrêtez pas tellement les yeux sur vous-même que vous per- 
diez jamais Dieu de vue, ou qu’il ne soit pas le principal objet de votre 
attention » (Lettre à Mademoiselle de Cicé, 27 janvier 1805, t. 1, p. 250). 

(25) Même pensée à Mademoiselle de Cicé, lettre du 30 octobre 1791, 
t. 1, p. 102 ; lettre du 29 juillet 1802, p. 162. Il s’explique davantage dans 
sa lettre du 27 décembre 1805, p. 364 : « Rappelez-vous, ma chère fille, 
ce que je vous ai dit souvent, qu’il ne faut pas vous considérer à part et 
comme séparée de Notre-Seigneur... Il est la vigne, vous êtes une de 
ses branches ; vous ne cessez pas, il est vrai, d’être ce que vous êtes ; 
vous ne perdez pas ce fond de misères qui vous est propre, mais il est. 
comme absorbé dans cette grandeur, cette sainteté immense du Seigneur 
à laquelle vous êtes unie ». — Clorivière pouvait-il donner de plus haut 
motif de confiance et d’abandon ? 

À noter que nous retrouvons à peu près la phrase du manuscrit dans 
une lettre à Mademoiselle de Virel du 13 juillet 1806 : « L'âme ne doit 
Jamais se considérer comme isolée, mais toujours en union avec Jésus- 
Christ, avec qui elle ne fait qu'un même tout devant Dieu, quand elle 
veut sincèrement être à lui. Ses richesses, sa charité, les vertus, les 
mérites de Jésus-Christ, par en Jésus- Christ et Jésus-Christ lui-même 
est tout entier à nous » (t. 2, p. 691-692), 
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sensations contraires à la pureté, prenés surtout alors. votre essor 
pour vous élever jusqu’à Dieu. Si l’agitation continue, protestés au 
Seigneur que vous aimeriés mieux tout souffrir que de consentir au 
moindre péché. Demandés avec confiance sa grâcé; mais, après ces 
eflorts réitérés, méprisés les effets que vous ressentés et ne perdés 
point votre paix, étant convaincue que, quoiqu'ils se passent en 
vous, ils ne sont cependant point de vous, et ne vous seront point 
imputés, tandis que vous refuserés de les adopter en. quelque 
manière, en y donnant librement et avec connoïissance votre consen- 
tement (26). 

Il est aisé de juger par là des armes dont j'ai dit qu’une sainte 
vigilance devoit principalement travailler à vous munir. Ces armes 
sont une vive et tendre confiance dans les miséricordes infinies de 
Dieu et dans les mérites de Jésus-Christ. Une foi vive et agissante, 
Une espérance inébranlable. Une grande obéissance, une docilité 
parfaite à toutes les décisions du ministre de Jésus-Christ comme à 
autant d'oracles émanés de la bouche même de son divin Maître, à 
moins qu’elles ne s'accordent pas avec la doctrine et la conduite de 
la Sainte Eglise Catholique, Apostolique et Romaine. Beaucoup de 
patience. Une entière conformité à tout ce qui est selon le bon plai- 
sir de Dieu. Je ne m'’étendrai point sur ces vertus. Je me contenterai 
d’ajouter que jamais on ne pratique plus excellemment ces diffè- 
rentes vertus |28] que dans le tems de la tentation. Si donc on s’ap- 
plique à les pratiquer, au lieu de se laisser aller à la frayeur, à l’in- 
quiétude, à l’abbatement; si, selon les vues de Dieu, la tentation 

sert à nous rendre plus humbles, plus vigilans, plus fervens, il n’est 
point douteux qu'alors nous ne remplissions les desseins que Dieu 
se propose en la permettant et que les efforts du Démon ne tournent 
à notre plus grand avantage. Un point surtout bien important, c'est 
que, lorsque nous nous croirons coupables, soit que nous le soyons 
en effet ou que nous nous le persuadions faussement, il ne faut 
point nous arrêter à réfléchir là-dessus, Commençons par nous hu- 
milier et par demander pardon de la faute. Puis, plein de confiance, 
prenons une nouvelle résolution d’être une autrefois plus fidèles. Il 
ne faut jamais se lasser d’agir de cette manière, qui renferme la pra- 


(26) Le Père de Clorivière répète à satiété à Mademoiselle de Cicé : 
« Ce que je vous demande c’est que vous ne teniez aucun compte de tous 
ces sentiments qui s'élèvent en vous ; le cœur n’y a point de part, quoi- 
qu’il vous semble quelquefois être d'accord avec eux. C’est l'ouvrage de 
l’esprit de malice qui se fait en vous sans vous. Ce n’est pour vous qu'une 
humiliation, qu’une épreuve pénible dont Dieu n’est point offensé » 


(août 4804, t. 1, p. 209). 
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tique des plus hautes vertus. Si la faute est réelle, nous la réparons 
par là. Si elle n’est qu’imaginaire,.cela ne nous nuit point et noire 
esprit étant dans le calme reconnoîtra bientôt l'illusion. Dans l’un . 
et l’autre cas, c’est ün moyen pour ne point perdre la paix et pour 
avancer toujours à grands pas dans la vertu. 

Paur ce qui est de la prière, ce que j'ai dit suppose qu’elle est 
habituelle et qu’on pratique ce conseil de Notre-Seigneur Priés 
sans interruption. Cela n’est [29] pas si difficile alors qu’on pourroit 
bien le penser, puisque, la tentation étant elle-même présque conti- 
nuelle, elle doit exciter l’âme à avoir sans cesse recours à Dieu (27). 
On a vu pareillement qu'il faut s’efforcer de la rendre calme et tran- 
quille, non en faisant des eflorts superflus pour supprimer ces ré- 
voltes et ces orages que la tentation excite dans la partie inférieure 
de l'âme, mais en se retranchant, autant qu'il est possible, dans la 
partie supérieure (28), en y tenant l'esprit et la volonté attachés vers 
Dieu et agissant par la foi. \ 

_ Outre cette prière habituelle qui embrasse toutes les actions du 
jour, qu’on soit particulièrement fidèle à donner tout à fait à l’orai- 
son les tems qui y sont consacrés, quelque peine, quelque dégoût, 
quelque combat qu'on y puisse éprouver. Qu’on se rappelle RES 
que c’est la volonté seule que Dieu demande et que l’otfrande qu” on 
fait de cette puissance ai est toujours très agréable. 


(27) Considérations sur l'exercice de la prière et de l’oraison, 1° partie, 
chapitre 6 : De la prière continuelle. « À mesure qu’ils avanceront dans 
la perfection avec les secours plus abondans qu’ils en recevront, ils 
feront sans peine et d’une manière très simple et très parfaite ce que 
nous marquons ici comme le moyen de rendre leur prière continuelle 
parce qu’alors Jésus-Christ vivra en eux » (Texte de la copie manuscrite 
de la bibliothèque d'Enghien). 

(28) Nous croyons sans peine, après le Père Terrien, que Clorivière 
«arriva à se créer, dans la partie supérieure de son âme, une sorte de 
sanctuaire où il se renfermait pour vaquer librement à la prière et à.ses 
autres devoirs, pendant qu’au dehors l'imagination et les sens étaient en 
proie aux plus violentes tempêtes » (Histoire... p. 175-176), lorsque nous 
Yoyons l’insistance avec laquelle le Père recommandait de-se retirer 
dans la « pointe de l’esprit » ou le « sommet de l’âme ». « S'ils sont fidèles 
à faire usage de ces moyens” [à mettre en œuvre pendant le temps des 
épreuves] ils sortiront par là, d'eux-mêmes et, s’élevant au-dessus même 
de la raison, ils viendront par degrés à s'établir dans une région supé- 
rieure, non seulement aux sens, mais encore aux facultés même raison- 
nables, dans une région où la foi seule règne, et où Dieu, dans le calme 
et la paix, fait sentir sa présence, au milieu même des-orages, des tem- 
pêtes et des tentations de toute espèce » (Considérations, 2e partie, ch. 23). : 
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Vous désireriés fixer votre esprit et votre imagination par une 
attention très respectueuse en la présence de Dieu, vous désireriés 
sentir pour sa beauté ineffable un amour qui ne le cédât point à ce- 
lui des séraphins, vous le désireriés, je veux dire, que votre esprit 
pénétré des grandeurs et des perfoctions de Dieu reconnoît l’étendue 
de ce qu’il lui doit et que votre volonté veut sincèrement, autant 
qu'ilest en elle, remplir cette obligation, quoiqu’elle n’ait pas 
même la satisfaction de sentir ce désir (29), qui [30) est purement 
spirituel et ne fait aucune impression sur la partie inférieure de 
l'âme, qui ressent même alors les désirs fort contraires à celui-là ; 
eh bien, ma chère sœur, Dieu voit en vous ce désir, qui est alors 
l’unique chose que vous puissiés lui donner et il s’en contente. Ce 
désir suffit pour rendre votre oraison parfaitement agréable à ses 
yeux et très méritoire pour vous. Ne craignés donc point de perdre 
alors votre tems à l’oraison et bien moins encore de déplaire au Sei- 
gneur en la faisant, parce que c’est en ce tems que vous êtes le plus 
distraite et tourmentée des pensées les plus mauvaises et les plus 
impies. Attachés-vous fortement à ce désir que rien ne peut vous 


(29) Avec une très grande netteté Clorivière détache les âmes de toute 
recherche de la consolation sensible. Les consolations ne sont point 
nécessaires à celui qui vit dans la foi. Les accepter si Dieu les envoie ; 
mais ne pas les rechercher, ne pas s’y attacher ; savoir vivre et pro- 
sresser sans elles. 

« Il ne faut pas trop vous mettre en peine des différents états de 
lumières et de ténèbres, de consolations et de sécheresses, de repos et 
de travail par lesquels vous passez successivement. C’est une vicissitude 
nécessaire dans la vie spirituelle. Si vous vous arrêtiez trop à considérer 
dans lequel de ces états vous êtes, si cela vous alarmait, vous ressem- 
bleriez à un homme bien constitué qui serait toujours à se täter le pouls. 
Ce serait au moins. une chose inutile et dénoterait que vous seriez trop 
occupé de vous-même, tandis que votre premier soin doit être de vous 
en désoccuper le plus qu’il vous est possible » (à Monsieur de Lange, 
12 mai 1797, t. 2, p. 818). 

« £e que l’âme peut faire de mieux serait de se détacher tellement 
d'elle-même qu’elle se reposât pour ainsi dire dans la complaisance que: 
le Bien-aimé prend à la voir dans cet état de souffrance et de désolation » 
(à Mademoiselle de Cicé, 14 août 1802, t. 1, p. 164). 

« Vous désirez que Notre-Seigneur Jésus-Christ soit tout à fait le 
maître de votre cœur; ce désir est sincère, il est accompli, mais vous 
n’avez pas la consolation de voir et de sentir qu’il l’est. Soyez contente 
de cette privation et persévérez dans le même désir » (à Mademoiselle 
de Cicé, 12 octobre 1805, t. 1, p. 348). 

Comparer avec le ch, 18 de la 2e partie des Considérations : Comment 
il faut se comporter dans les aridités (titre de la copie que nous avons 
entre les mains). 
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enlever et vous n’avés rien à craindre des combats qui vous sont 
livrés. Ces combats mêmes, quelque fâcheux, quelque désolans 
qu’ils puissent être pour la nature, même raisonnable et bien réglée, 
deviendront eux-mêmes la source et la cause d’une paix et d'un con- 
tentement purement spirituel et très intime pour l’esprit et la vo- 
lonté, élevés surnaturellement et mûs par l'Esprit de Dieu même 
qui les anime et les vivifie. La foible nature et la raison s'écrieront 
Que ce calice s'éloigne de moi, et cette prière, pourvu qu’elle soit 
subordonnée au vouloir divin, sera bonne et sainte, puisqu'elle 
sera conforme à celle de l’'homme-Dieu. Mais aussitôt, l'esprit et la 
volonté supérieure s’écrieront comme [31] lui, Que votre volonté se 
- fasse el non pas la mienne. £ 

L'état d'épreuve où vous êtes, en tant qu'il vient de Dieu, est une 
petite participation de l’état de Notre-Seigneur au jardin des Oli- 
ves (30). Vous ne pouvés par conséquent faire de prière qui soit plus 
convenable que celle qu’il fit alors. Je dis, en tant qu'il vient de 
Dieu, parce que, peut-être, auriés-vous à craindre d’avoir en partie 
contribué à ce trouble, à ces peines, à cet abbatement sous lequel 
vous paroissés succomber, faute d’un généreux abandon entre les 
mains de Dieu, et pour n'avoir pas cru, comme vous auriés dû le 
faire, ce que le Seigneur vous disoit, par rapport à votre état, par 
l'organe de ses ministres. Quoiqu'il en soit, agissés maintenant 
d'une manière plus parfaite, agissés par un esprit de foi, regardés 
Jésus-Christ même dans celui qui vous conduit de sa part et croyés- 
en bien plus à ses paroles qu’à vos propres sentimens et à vos idées; 
et s’il ne plaît pas alors à la divine Majesté de vous délivrer de vos 
tentations, ce que vous ne devés désirer qu'avec une entière résigna- 
tion, du moins elles ne troubleront point cette paix surnaturelle que , 
rien ne peut nous ôter, elles deviendront pour vous un exercice con- 
tinuel de vertus et vous aideront à remplir les vues de miséricorde 
que le Seigneur a sur votre âme. 

N’en doutés point, ces vues de miséricordes sont très grandes ; 
et quelques grandes qu’ayent été jusqu'ici vos infidélités et les obs- 
tacles que vous y avés opposés, il est encore tems d’y répondre. Le 
Seigneur [32] est prêt à vous les pardonner. Quand même vous seriés 
en partie la cause de vos peines, elles exciteroient bien plus sa ten- 
‘dresse compatissante que son indignation. Il vous aime d’un amour 


(30) Le Père de Clorivière demande souvent cette adhérence aux 
états souffrants du Christ. « Unissons nos dispositions à celles de Jésus- 
Christ dans son agonie au jardin » (à Mademoiselle de Cicé, t. 4, p. 107) 
Le 17 mars 1807, il lui propose de « retracer en elle une image vivante 
de Jésus-Christ souffrant » (t. 2, p. 478), | 


29% 


LT ; UN INÉDIT DU PÈRE DE CLORIVIÈRE A9 1 


bien spécial et je n’ai besoin, pour m’en convaincre, que de consi- 
dérer la manière dont il vous traite. Elle est bien rigoureuse en 
apparence, mais dans le fond elle est pleine d'amour. Ah! si vous 
connoissiés son amour | Si vous pénétriés dans les desseins infini- 
ment aimables de son divin Cœur sur vous | que vous condamneriés 
vos craintes et vos manques d’obéissance et de soumission! que 
vous seriés attentive à vous oublier vous-même pour ne vous 
occuper que de lui et des moyens de lui plaire! Commencés à pré- 
sent, il en est tems, mais ne différés pas. Suivés généreusement et 
sans réserve toutes les vues de perfection qu’il vous donne, Quelle 
douce consolation pour moi, si j'apprenois dans quelque tems de 
vous-même, que le Seigneur a daigné se servir de cet Ecrit pour 
vous y résoudre. 

Je n’avois compté dans le commencement écrire qu’une simple 
lettre en réponse à la vôtre, maïs en l’écrivant j'ai cru devoir vous 
faire part des lumières qui m’on paru venir de lui. Je le conjure 


humblement de vouloir bien y donner sa sainte Bénédiction. Je la 


lui demande aussi pour Vous et toute votie Communauté. Puisse 
cette bénédiction du Seigneur rendre efficaces les vœux que je 
forme pour Elle et pour Vous au commencement de cette année. Je 
me recommande à ses prières et aux vôtres, et nommément à celles 
de ma sœur Marie-Aimée de Salles. Son oncle dont je reçois souvent 
des nouvelles se porte bien. Il est toujours près de Liège, où il passe 
saintement les jours de sa vieillesse, chéri de Dieu et de tous’ ceux 
qui ont le bonheur de le connoître. La gloire de Dieu l’occupe en- 
core tout entier. 
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NOTE SUR LA SIGNIFICATION HISTORIQUE 


DE L'OFFRANDE THÉRÉSIENNE | 
A L'AMOUR MISÉRICORDIEUX 


Le 9 juin 1895, l’Église célèbre la fête de la Sainte Trinité. Au 
chœur du Carmel de Lisieux, la petite Sœur Thérèse de l’Enfant- 
Jésus, après son heure d’oraison et la psalmodie des Petites Heures, 
assiste à la messe et communie à cette hostie où Jésus mène la vie 
cachée qu’elle veut mener elle-même (1). La Sainte Trinité que 
l'Église célèbre, elle la tient en son cœur, prisonnière de son 
amour (2). Comment va-t-elle s’unir à l’Église et fêter les Trois Per- 
sonnes dont sa foi lui garantit que son amour les possède? 

Pour pénétrer, à cette heure décisive, dans le secret de l’âme thé- 
résienne, deux voies complémentaires sont offertes à l’histoire. D'une 
part, le récit de l’autobiographie, ch. VIII, p. 147-148 ; d'autre part, 
le texte même de l'acte d’offrande à l’amour miséricordieux. Le récit 
de l’Æistoire d’une âme à été écrit à la fin de 1895 : il est donc pos- 
térieur de six mois à l'événement; l’acte d’offrande a été rédigé le 
11 juin 1899, c'est-à-dire le surlendemain du mouvement spiriinet 
qu'il exprime. 

Tel qu'il est actuellement imprimé, le récit de l’Æistoire d’une 
âme souffre d'une légère imprécision qui en altère quelque peu la 
portée. On y lit, en effet, p. 147, la phrase suivante : 


En l’année 1895, j'ai reçu la grâce de comprendre plus que jamais 
combien Jésus désire être aimé. 


À lire ces lignes, il semble que cette grâce si remarquable s’est 


(1) CF Vivre d'amour, str. 3: 
« Tu vis pour moi caché dans une hostie... 
Je veux pour toi me cacher, à Jésus ! » 
Vivre d'amour est du 26 février 1895. 
(2) Cf Vivre d'amour, str. 2 : 
«€ O Trinité! vous êtes prisonnière 
De mon amour ». 
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située à un moment mal défini, et peut-être qu’elle s’est étalée, de 
façon diftuse, tout au long de cette année 1895. Or il y a là, inspirée 
par un motifévidentet parfaitement légitime à l’époque, une retouche 
qui remonte à la première édition et qu’un recours à l’autographe 
permettra aisément d'effacer. Voici ce que Thérése avaitécrit : 


Cette année, le 9 juin, fête de la Sainte Trinité, j'ai reçu la grâce 


de comprendre plus que jamais combien Jésus désire être aimé. 


La correction est d'importance, car elle fixe immédiatement la 
date précise et l’un des caractères principaux de cette grâce. Nous 
savons en outre par le témoignage de Sœur Geneviève de la Sainte- 
Face que c’est pendant la messe que Thérèse l’a reçue (3). 

Strictement contemporain de l’illumination qu'il conclut, l’acte 
d'offrande nous fait assister à l'enchaînement de pensées et de réso- 
lutions qu’elle a déterminé dans l'âme de Thérèse, mais, à lui seul, 
il ne nous permettrait pas d’en découvrir les antécédents psycholo- 
giques immédiats. Le récit de l’Æistoire d’une âme nous rend ce 
service. C’est donc par lui qu'il convient de cornmencer. 


« 
* *% 


” 


En cette matinée de la Sainte-Trinité 1895, Sœur Thérèse de 
l’'Enfant-Jésus se présente à l’histoire au moment où sa pensée se 
porte sur un thème très précis et fort remarquable. Elle considère 
les « âmes qui s'offrent comme victimes à la justice de Dieu, afin de 
détourner, en les attirant sur elles, ies châtiments réservés aux 
pécheurs » (4). Pourquoi pareille idée en son esprit? 

Thérèse oublie de nous révéler le motif qui l’anime, mais tout ce 
que nous savons de sa vie d'amour et la nature même de la réaction 
qui va suivre ne permettent guère d'hésiter. Elle veut faire un pas 
en avant. Elle veut s'offrir à l’adorable Trinité plus parfaitement 
qu'elle n’a encore su le faire. Ce dessein suscite d’abord en elle le 
souvenir de quelque chose qui a déjà été fait. Il existe, elle en est 
sûre, des âmes qui ont poussé la ferveur jusqu'à s'interposer entre 
Dieu et les pécheurs en s’offrant elles-mêmes, dans leur innocence, 
pour apaiser la justice de Dieu en lui permettant de s’assouvir sans 
atteindre les pécheurs. Cette substitution-vicaire ne marque-t-elle 
pas le sommet de l’héroïsme ? ï 

La réponse qui jaillit alors du cœur de Thérèse est extrêmement 
significative. Sous l'apparence d’une hésitation et d’un refus, c’est 


(3) Sœur GENEVIÈVE DE LA SAINTE-FACE, Déposition au Procès de l’or- 
dinaire, Summarium, p. 599, $ 1733. à 
(4) Histoire d’une âme, ch. VIT, p. 147. 
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une révolution spirituelle qui s’accomplit, révolution dont il ne 
semble pas que l'on ait encore achevé d'évaluer l’exacte gravité. Et 
d’abord un jugement de valeur : 


Je trouvai cette offrande grande et généreuse. . 


Fort bien, mais n’allons pas en conclure qu'il s'agisse de l’adop- 
ter. Grandeur, générosité, ce sont des vertus humaines qui sont le 
fait d’âmes fortement développées, mais qui ne sortent pas des 
limites de l'homme. Ce n’est pas dans ce sèns que s'oriente le progrès 
thérésien. Aussi, après avoir porté ce jugement si favorable, Thérèse 
ajoute-t-elle cette déclaration éminemment caractéristique: 


Mais j'étais bien loin de me sentir portée à la faire. 


Ici, il importe de s'arrêter un instant. L'histoire a coutume de 
suivre sans réfléchir ce texte aussi lumineux que rapide. On la com- 
prend. [1 y a tant d'intérêt à saisir en son déroulement cette brusque 
évolution à deux termes qui oppose aussitôt à ce que la générosité 
humaine avait trouvé de plus haut ce que Thérèse apporte de nou- 
veau et d’éblouissant. Mais il sera meilleur encore de résister, pour 
une fois, à la séduction du texte, afin de se demander : à quelles 
âmes peut donc ainsi penser la petite carmélite de Lisieux ? 

Une première réponse es? possible, dont il faut tenir le plus grand 
compte si l’on veut apprécier à sa valeur l'attitude intérieure de 
Thérèse depuis juin 1895 jusqu’à sa mort. C’est dans son Carmel 
même que pareille offrande avait été faite. 

D'abord, sous une forme notablement différente, il est vrai, par 
l’une des deux fondatrices du monastère. Sœur Marie de la Croix 
avait une très grande dévotion à la Sainte Vierge. Une quinzaine 
d'années avant la proclamation du dogme de l’Immaculée Concep- 
tion, elle avait obtenu que fût placée sous ce vocable la chapelle en 
construction. Mais ce n’était pas assez pour sa piété. Comme nous 
l’apprend le livre des Fondations, 


Son désir de voir cette prérogative de Marie érigée en dogme par 


l'Église était l’objet de ses ferventes prières : un jour qu’elle était 
devant le Saint-Sacrement, elle s’offrit à Dieu comme victime pour 
obtenir cette grâce; elle sentit' qu’elle était exaucée, mais que ce 
serait par la perte de sa raison ; sa nature en frémit mais son amour 
pour la Sainte Vierge triomphant de cette répulsion, elle se prosterna 
la face contre terre en disant : « Mon Dieu, je l'accepte. » Quelques 
mois après, en 1849, la communauté fut surprise d'entendre des cris 
qui annoncèrent des crises de frénésie que le médecin combattit avec 
tant d'énergie qu’au mois de mars il ne lui restait plus que quelques 
frayeurs; mais hélas, au mois de décembre, la victime fut mise sur 
l'autel de l’holocauste, sa raison étant partie alors pour ne plus 
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revenir que dans quelques instants de lucidité. C’est même dans un 
de ces moments qu'elle fit part à sa Mère prieure de ce que nous 
venons de raconter, en ajoutant : « Je l’ai fait sans permission, 
j'avoue que c'était téméraire, surtout pour la Communauté » (5). 


Jamais, pourtant, elle ne regretta son offrande. Elle mourut, 
après trente-trois ans de souffrance, en 1882, — c’est-à-dire l’année 
même où Pauline Martin entrait au Carmel et où la petite Thérèse 
découvrait sa propre vocation carmélitaine. La chronique observe 
que cette offrande était contemporaine du séjour de Pie IX à Gaëte 
et de la manifestation de son désir de définir le dogme de l’Imma- 
culée Conception. 

En cette offrande de victime n'étaient intervenues ni la double 
notion de péché et de justice, ni la substitution au pécheur. A voir 
le résultat tragique d’une telle démarche, qui eût osé la renouveler 
ou l’aggraver ? 

Ce n’est pas au Carmel que de telles expériences peuvent para- 
lyser les élans de l'héroïsme le plus pur. La propre prieure de Sœur 
Marie de la Croix, cette bonne Mère Geneviève de Sainte-Thérèse 
dont sainte Thérèse de l’Enfant-Jésus estimera tant la sainteté, sera 
conviée à ce redoutable dépassement (6). Co-fondatrice du Carmel 
de Lisieux en 1838, sa prieure le 15 janvier 1842, elle fut atteinte, 
en 1849 même, d’une grave tumeur intérieure, et c’est en la fête de 
saint André qu'elle apprit tous les ravages que ce mal accomplirait 
en elle. Voici comment elle accueillit la nouvelle : 


À cette annonce, mon cœur fut inondé de délices. C'était le jour 
de la fête de Saint André; en récitant son Office, je répétais avec 
transport : « O bonne Croix que j'ai désirée si longtemps et Qui êtes 
enfin accordée à mes désirs! Je viens à vous avec confiance et avec 
joie : recevez le disciple de Celui qui a été attaché sur votre, bois 
sacré » (7). 


Pendant quarante ans, elle porta cette croix, assez longtemps 


(5) Documentation du Carmel de Lisieux, Livre des Fondations, IU, 
. 122: 3 
; (6) Sur Mère Geneviève de Sainte-Thérèse, cf Histoire d’une âme, 
ch. VIN, p. 137-139, et la brochure La Fondation du Carmel de Lisieux 
et sa Fondatrice la Révérende Mère Geneviève de Sainte-Thérèse, un vol. 
pet. in-8° de 126 pages, Office central de Lisieux, 1924. 

(7) 0. c., p. 97-98. Au Carmel de Lisieux, on le voit, la joie devant la 
souffrance est de tradition. Ce n’est d’ailleurs pas une spécialité exclu- 
- sive ! Dans l’oraison funèbre prononcée en décembre 1891 par M. l'abbé 
Rohée, curé de Saint-Pierre de Lisieux, cette même prière fut rapportée 
en termes quelque peu différents. 
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pour recevoir, en 1888, sœur Taérèse de l'Enfant-Jésus en son 


Carmel. 
Un peu avant le Vendredi Saint 1890, 


dans une conversation, elle avait dit : « Je ne comprends pas. 
pourquoi il y a des Carmélites qui s'offrent à Dieu en victimes. Vic- 
times, nous le sommes toutes par notre consécration » (8) 


Au 


soir de ce Vendredi-Saint, tandis que, plus calme, elle semblait 
reposer un peu, la Révérende Mère Agnès de Jésus (encore humble 
petite Sœur), restée seule auprès d'elle, la vit tout à coup transfi- 
gurée ; ses yeux restaient fermés, mais quelque chose de céleste se 
répandait sur son visage. La voix divine venait de se faire entendre 
et lui avait dit : « Ma fille, il en est temps, offre-tot comme 
viclime » (9). 


Bientôt, la malade fut soumise à de telles souffrances que le 
médecin de la communauté disait avec émotion : 


Je défie n'importe lequel de mes confrères d’avoir jamais ren- 
contré un pareil cas; on ne peut vivre ainsi sans miracle (10). 


Mère Geneviève mourut le 5 décembre 1891. Sœur Thérèse de 
l’Enfant-Jésus recueillit sa dernière larme (11). ir à 


* 
x x 

Au moment où Thérèse évoque le souvenir des âmes ofiertes à la 
justice de Dieu, il est donc légitime de croire que c’est d’abord à 
Mère Geneviève de Sainte-Thérèse qu’elle pense. Mais pourrait-elle 
penser à Mère Geneviève sans prendre à son compte la réflexion si 
lourde de sens que nous venons de recueillir sur les lèvres de la 
sainte prieure : Victimes, nous le sommes toutes par notre consé- 
eration ? Que sont en effet les Carmélites, sinon des victimes offertes 
à la justice de Dieu pour le salut des pécheurs ? 

Telle est, du moins, la définition de sa vocation que Thérèse a dû 
lire, ou entendre lire, dans l'ouvrage intitulé Trésor du Carmel, 
réédité par le Carmel de Tours en 1879, et dont la bibliothèque du 
Carmel de Lisieux contient encore plusieurs exemplaires (12). Au 


(8) O. c., p. 1095. € 

(9) E. c. — L’oraison funèbre précisait en ajoutant : « pour l'Eglise et 
les pécheurs ». 

(10) ©. c., p. 106. 

(11) Cf Histoire d’une âme, ch. VIIL, p. 188. 

(12) Trésor du Carmel ou Souvenirs de l’ancien Carmel de France. 
Recueil des avis, règlements et exhortations de plusieurs visiteurs apos- 
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centre de cet ouvrage composite, pages 245-248, se trouvent quatre 
pages d’une importance hors de pair dont le titre seul devait alors 
retenir l’attention de toute carmélite fervente: Précis de l'Esprit du 
Carmel. Or, que lisait-on en ces pages ? Ceci : 


Si tous les Ordres monastiques ont des obligations communes, 
et en particulier les trois vœux de religion qui les distinguent de la 
vie séculière, et même de toute profession de sainteté et de mortifi- 
cation où l’on n’est pas lié par de semblables nœuds, chaque ordre 
a une fin qui lui est propre, et où tendent les règles qui le consti- 
tuent, un esprit particulier qui doit animer tous ses membres, etun 
genre de vie qui n'appartient qu’à lui... Or, la fin de l'Ordre du 
Carmel est d’honorer l’Incarnation et les anéantissements du Sau- 
veur, de s’unir plus étroitement au Verbe fait chair, et de glorifier 
Dieu par l’imitation de sa vie cachée, souffrante et immolée. C’est 
encore de prier pour les pécheurs, de s'offrir pour eux à la justice 
divine, et de suppléer par les rigueurs d’une vie austère et crucifiée, 
à la pénitence qu'ils ne font pas; en sorte qu'une Carmélite est 
chargée de continuer et de compléter en quelque sortel’œuvre de la 
médiation de Jésus-Christ; c’est une âme qui doit sans cesse crier 
vers le Seigneur pour obtenir grâce; un interprète donné aux 
besoins de ses frères pour en solliciter le soulagement, une hostie 
enfin, que l’amour consume pour la réparation des outrages faits à 
la divine Majesté, et pour attirer sur les pécheurs des regards de 
clémence et des grâces de conversion. Cet Ordre demande donc des 
âmes généreuses..., mortifiées... zélées, qui se renoncent elles- 
mêmes et se substituent courageusement comme des victimes à la 
place de notre divin Maître devenu impassible, pour être immolées 
comme lui à la gloire de son Père et au salut des âmes (13). 


* 
LE] 

La simplicité thérésienne est celle des intuitions fondamentales, 
des principes premiers, des éclairs de génie. Sous une forme extra- 

. Là A 0 * Q 
ordinairement dépouillée, le mouvement d'âme qui s'exprime en 
l’'humble page d’autobiographie que nous essayons de comprendre 
brise des limites séculaires et, sans paraître y songer, encore moins 
en poursuivre le dessein, restaure l'Ordre du Carmel en sa vocation 
primitive et assigne aux âmes généreuses un idéal incomparable- 


ment supérieur à celui qui paraissait le plus élevé. 
Car il n’est pas vrai que l’immolation à la justice soit la fin pre- 


toliques, supérieurs particuliers, et de quelques-unes des premières 
Mères. Deuxième partie. Seconde‘édition. Au Carmel de Tours, 1879. 
Un vol. in-8° de 305 pages. Je remercie le R. P. Bruno de Jésus-Marie, 
O.C.D., d’avoir attiré mon attention sur ce livre capital. 

(13) Trésor du Carmel, p. 245-246. Je souligne. 
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mière du Carmel. Sainte Thérèse d’Avila, saint Jean de la Croix ne 
sont pas les docteurs de la justice, mais de l'amour. C’est l'influence 
bérullienne, doublée de quelques autres, qui a orienté le Carmel de 
France vers les abaissements du Verbe incarné et le primat d'une 
justice à apaiser. En refusant de faire sienne une offrande où tant 
de voix autorisées définissaient la fin même de son Ordre, Sœur 
Thérèse de l’Enfant-Jésus assume la responsabilité d’un retour aux 
sources qu'elle accomplit aussitôt, non par controverses conten- 
tieuses ou exhumations archéologiques, mais par abandon au Maître 
suprême des plus grands docteurs : l'Esprit-Saint (14). 
L’Esprit-Saint qui, sous l’action d’une grâce eucharistique des 
plus hautes, meut alors son âme, étrangère aux querelles érudites 
mais d’une absolue docilité aux sollicitations de l'Amour, lui suggère 
de chercher en Dieu, au delà de la justice, le point le plus délicat, 
le plus profond, que cette offrande, pour généreuse qu’elle soit, ne 
peut atteindre ni, si l’on peut dire, rassasier. Et c’est l’envol sublime 


æ 


(14) C’est ce qu'a bien senti et puissamment suggéré le R. P. Bruno 
DE Jésus-MaRie, O. G. D., dans son Discours du lundi de la Pentecôte, 
17 mai 1948, au Saint-Désert de Roquebrune. publié par Le Carmel, Bul- 
letin mensuel du Carmel de France, t. XXI, n° 4 (juillet-août 1948), 
p. 115 : « Aussi, fils d’Élie, de Thérèse et de Jean de la Croix, ne pou- 
vons-nous supporter aucune chaine, même dévotieuse. Nous rugissons 
après la terre d’or, nue et sans eau : terre de la foi éblouissante, de l’es- 
pérance ferme et de l’amour inaltéré. Que j'aime la découverte que fit, 
de cette terre, Thérèse de l’Enfant-Jésus, encore novice au Carmel de 
Lisieux. Elle possédait une intuition prophétique et un tempérament car- 
mélitain de grande classe. Elle comprit fout de suite que l’enseignement 
qu’on distribuait n'était pas celui de Jean de la Croix, son Père. Les 
entretiens qu’elle avait avec Mère Marie des Anges la mettaient en déso- 
lation. Comment ! « la grande marque de vocation à notre Saint Ordre » 
serait (comme il a été imprimé) « la crainte salutaire des jugements de 
Dieu ? » Mais cela sent le jansénisme, et il est impardonnable qu’on ait 
substitué une telle doctrine à celle de nos grands Saints. Là n’est pas le 
trésor du Carmel. Vous saisissez pourquoi, un jour, le cœur de Thérèse 
la Petite éclatera en acte d’offrande à l’Amour miséricordieux. Au 
Carmel, nous vivons sous la loi chrétienne d'Amour. » Quelles que soient 
les nuances que l’on pourrait proposer, il est de fait que « la grande 
marque de vocation » se lit dans le Trésor du Carmel, p.248 : « Mais la 
grande marque de vocation à notre saint Ordre, est la crainte salutaire 
des jugements de Dieu : on veut prendre les plus grandes sûretés pourne 
le pas perdre; on cherche à se cacher dans le trou de la pierre du désert, 
on y fuit pour éviter l’orage... », mais un peu plus loin : « On aime Dieu 
sincèrement, on ne croit pas en trop faire pour celui qui a tout fait pour 
nous... » 
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où, sur l’aile de l’Aigle, cette humble carmélite ignorée de tous se 
hausse au niveau même des intentions les plus divinement divines 
et, dépassant tout ce que l’exercice le plus fervent de la charité la 
plus pure lui avait permis d’atteindre, ouvre dans son propre milieu 
et dans le monde des âmes cette ère nouvelle dé spiritualité où le 
dernier mot de l’héroïsme n’est pas de vouloir offrir à la justice 
divine un point qu’elle puisse librement frapper, mais de vouloir 
offrir au Dieu qui n’est qu’Amour un point d'adhésion totale dans 
lequel et par lequel il puisse librement aimer. 


RX 
Assurément, lorsqu'elle se refuse à l’exemple des carmélites 
qu'elle a vénérées, lorsqu'elle s’affranchit du prestige des définitions 
officielles, Sœur Thérèse de l’Enfant-Jésus n’a ni l'intention ni l’im- 
pression de déchoir. Au contraire. Elle cherche à atteindre ce qui 
est le sommet des possibilités humainès et ce qui peut le mieux 
répondre aux besoins du Cœur de Dieu : 


O mon divin Maître! m'écriai-je au fond de mon cœur, n’y aura- 
t-il que voire justice à recevoir des hosties d’holocauste? Votre 
amour miséricordieux n’en a-t-il pas besoin lui aussi? De toutes 
parts il est méconnu, rejeté...,les cœurs auxquels vous désirez le 
prodiguer se tournent vers les créatures, leur demandant le bonheur 
avec une misérable affection d’un instant, au lieu de se jeter dans vos 
bras et d'accepter la délicieuse fournaise de votre amour infini (15). 


Car tel est bien le vrai programme de la vraie vie humaine, c’est- 
à-dire. de la sainteté. D'abord, l'enfance spirituelle délibérée : se 
jeter dans les bras de Dieu. C’est ce que Thérèse a fait de façon totale 
un peu après le 20 février 1893 (16). Et puis, l’abandon à ce que Dieu 
est et aux opérations normales de cet être suprême qui est identi- 
quement et infiniment amour : accepter la délicieuse fournaise de 
son amour infini. 


O mon Dieu, votre amour méprisé va-t-il rester dans votre cœur? 


Car telle est bien, encore, la vraie, la seule question que soulèvent 
la nature de Dieu, ses initiatives rédemptrices et l’imperméabilité 
que le cœur de l’homme libre oppose aux prévenances de l'amour. 
S’offrir en victime à la justice de Dieu, afin de détourner, en les atti- 


(15) Histoire d’une âme, ch. VIE, p. 147-148. 
(16) Comme je le montrerai ailleurs, c’est en effet au moment où, 
après l’élection de Mère Agnès ‘de Jésus à la charge de prieure, le 
20 février 1893, Thérèse fut chargée des novices, qu’elle découvrit sa 
notion propre d'enfance spirituelle. 
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rant sur soi, les châtiments réservés aux pécheurs, oui, c’est une 
offrande grande et généreuse. Comment dissimuler qu’elle trouve sa 
raison d’être avec sa noblesse dans la Croix même du Juste expiant 
pour les pécheurs? Mais qu’elle soit l’offrande suprême, qu'elle 
atteigne le problème en son centre vital, qu’elle le résolve radicale- 
ment en répondant aux intentions ultimes du Dieu vivant, non! 
Non, car elle consiste à penser que la justice souffre tant que le 
pécheur n’est pas châtié, et que le désir de l'amour serait que la jus- 
tice fût satisfaite par le châtiment même du pécheur, alors que la 
justice n’entre en exercice pénal que lorsque l’obstination du pécheur 
a épuisé les inventions d’une miséricorde infinie, et que le premier 
et le dernier désir de l'Amour n’est pas que le pécheur soit châtié, 
mais qu’il vive, et qu'il vive des flots mêmes de tendresse infinie 
que l'Amour pousse sans cesse vers lui afin qu'ils l'atteignent et le 
submergent pour l'éternité. 

. Qui s’offre à la justice ne peut toucher au cœur ce Dieu qui est 
amour infiniment miséricordieux. En réalité, il ne s’offre qu’à un 
aspect de Dieu, à un aspect subalterne qui dépend de l'attitude 
même du pécheur. S'offrir à l'Amour, c'est s’offrir à ce que Dieu est 
dans ses profondeurs et dans sesinitiatives; c'est prévenir le pécheur, 
le convertir, lui épargner le châtiment, et par cette loi de contagion 
qui règne sur le corps mystique du Christ, le gagner lui-même à 
l'Amour. 

Serait ce se soustraire au sacrifice? Non, c'est le consommer. 
Bien loin de rejeter les dispositions fondamentales de ses magna- 
nimes devancières, Thérèse les adopte en les sublimant, A peine 
a-t-elle conçu la possibilité de cette offrande inédite, elle supplie 
Jésus de la choisir elle-même pour l’inaugurer. Les termes qu’elle 
emploie la rattachent de la façon la plus étroite à la tradition dont 
elle ne s’écarte que pour la dépasser : 


Il me semble que si vous trouviez des âmes s’offrant comme vic- 
times d'holocauste à votre amour, vous les consumeriez rapidement, 
que vous seriez heureux de ne point comprimer les flots de tendresse 
infinie qui sont renfermés en vous... O Jésus, que se soit moi cette 
heureuse victime, consumez votre petite hostie par le feu du divin 
amour (17). 


Hostie sur l’autel de l’holocauste, Thérèse veut l'être, elle aussi. 
Mais quel autel, quel feu, quelle hostie! Au delà de toutes limites ou 
imperfections humaines, l'autel est l'amour même qui occupe tout 
le cœur de Dieu, ou plutôt qui est Dieu. Le feu qui brûle l’holocauste 


(17) Histoire d’une âme, ch. VIII, p. 148. 
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est autrement dévorant qu’une volonté humaine d’immolation à la 
justice : c’est l’Esprit-Saint que Jésus applique à cette Âme tout 
entière ouverte à l'Amour. L’hostie, ce n’est plus une pauvre victime 
humaine sacrifiée à la Justice vindicative : c'est le point d’applica- 
tion, de présence, de libre exercice, de rayonnement illimité de 
l'éternel Amour. 

* 

* * 

Ce désir exprimé, Thérèse se hâte de faire tout ce qui dépend 
d’elle pour l’accomplir. Aussitôt après l’illumination, l’engagement. 
Chose admirable, cette réponse de tout son être à l'invitation suprême 
de son Bien-aimé est une sorte de nœud spirituel où convergent ses 
intentions les plus primitives et d’où part l’assomption définitive 
qui va les accomplir divinement. 

Se repliant sur ses propres profondeurs, l’humble et ardente 

-moniale se met alors en face de son trésor intérieur et, dans une 
prière qui dit toute son âme, elle trouve, dans l'intuition même qui 
vient de la libérer de traditions trop humaines, le principe qui libère 
en elle l'invasion divinement transformante de l'Amour : 


O mon Dieu, Trinité bienheureuse, je désire vous aimer et vous 
faire aimer, travailler à la glorification de la Sainte Église, en sau- 
vant les âmes qui sont sur la terre et en délivrant celles qui souffrent 
dans le purgatoire. Je désire accomplir parfaitement votre volonté 
et arriver au degré de gloire que vous m'avez préparé dans votre 
royaume ; en un mot, je désire être sainte, mais je sens mon impuis- 
sance, et je vous demande, Ô mon Dieu, d’être vous-même ma 
sainteté (18). 


C’est l’acte d’offrande qui donne à l'Amour miséricordieux licence 
de consumer l’holocauste. À ce degré d’union, ce qui frappe le plus 
vivement Thérèse, c’est la radicale impuissance où elle se trouve de 
réaliser son vieux rêve, parce que ce rêve a pris des dimensions que 
nulle force humaine ne peut se flatter de combler. À l’abîme de 
l'amour infini répond en son cœur l’approfondissement d'un autre 
abîme (19). Portant, non plus sur l'achèvement d'une perfection 
humaine, donc, si haute soit-elle, limitée, mais sur Dieu même dont 
c’est l'Amour qu'elle veut rassasier en lui permettant de s'aimer 
infiniment en elle, son désir est littéralement infini (20). Ouverte à 


(18) Acte d’offrande de moi-même comme victime d'holocauste à l'Amour 
miséricordieux du bon Dieu, dans le vol. des Œuvres complètes, p. 305. 

(19) Cf Histoire d’une âme, ch. X, p. 201. 

(20) Elle avait donc raison contre le théologien mal inspiré quil ’obligea 
à corriger sur ce point'son acte d'offrande ; cf A, ComBes, Introduction à 
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cette invasion des flots de la tendresse infinié, sa soif de sainteté 
coïncide avec le désir infini qui incline Dieu à lui inspirer ce désir. 
Comment, à ce niveau, pourrait-elle espérer poser un seul acte 
capable d’assouvir à la fois son désir et celui de la bienheureuse 
Trinité? C’est le même. Dieu seul peut être l’amour qui réponde à 
son propre amour, la sainteté qui soit vraiment sainte, sans défi- 
cience et sans souillure. Voilà « combien Jésus désire être aimé ». 
Non pas seulement par un cœur humain qui épuise en la ferveur de 
son adhésion sans réserve toutes les virtualités de son être au point 
de vivre et de mourir d'amour pour lui : sublime en son ordre, ce 
sacrifice ne fait pas à l'Amour infini la place qui lui revient de plein 
droit. Sous la motion de l'Esprit, c’est encore le cœur humain qui 
aime, qui vit, qui meurt (21). L'Amour infini doit être infiniment 
aimé. En découvrant cette exigence, Thérèse a l'ivresse d'être assurée 
de pouvoir y satisfaire. Dieu peut être sa justice. Dieu peut être sa 
sainteté. Dieu peut être son amour. Il suffit qu'elle lui demande avec 
confiance de prendre possession d'elle-même. Son âme, alors, de- 
viendra, en toute rigueur de termes, une hostie où, comme au Taber- 
nacle, Ja présence transformante de la Sainte Trinité sera assurée. 
Revêtue de cette justice, transformée en cette sainteté, elle aura 
conscience de vivre dans un acte de parfait amour, dans l'acte 
d'amour parfait qu'est le retour de l’Esprit-Saint au Fils et au Père 
dont il procède : 


Afin de vivre dans un acte de parfait amour, je m’offre comme 
victime d'holocauste à votre amour miséricordieux, vous suppliant 
de me consumer sans cesse, laissant déborder en mon âme les flots 
de tendresse infinie qui sont renfermés en vous, et qu’ainsi je de- 
vienne martyre de votre amour, à mon Dieu. Que ce martyre après 
m'avoir préparée à paraître devant vous, me fasse enfin mourir, et 
que mon âme s’élance sans retard dans l'éternel embrassement de 
votre miséricordieux amour (22). 


* 
* * 


É x 
C’est ici que Thérèse Martin achève de devenir sainte Thérèse de 
l’Enfant-Jésus. Tout ce qui précède cette consécration divinisante 


la spiritualité de sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus, 2% éd., Paris, J. Vrin, 
1948, p. 189, note 3, et De Boissieu, O. P., Sainte Thérèse de Lisieux, 
essai de psychologie surnaturelle, Paris, Aubier, 1939, p. 452. 

(21) C’est l’idéal chanté par la poésie Vivre d'amour : mais, écrite le 
26 février 1895, cette poésie reste en-deçà du point où Thérèse sera 
portée le 9 juin suivant. 

(22) Acte d’offrande, l, c., p. 307. 
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n'est qu'acheminement, tendance, aspiration, dans la fermeté d’une 
foi aveugle, dans la certitude d’une espérance indéfectible, dans l’in- 
comparable ferveur d’une charité qui n’a cessé de grandir. Mais 
acheminement obscur, tendance ignorante de cette étape, aspiration 
vers le ciel et non vers cette anticipation plus belle que tous les 
désirs. C’est ici que, venant au devant de sa petite épouse, le Bien- 
aimé lui accorde ici-bas plus qu’elle n’avait jamais cru pouvoir de- 
mander. Sans modifier son régime de foi nue, il lui fait comprendre 
qu’en pur climat d’évangile, la vraie vie d'amour est la vie de l'Amour 
infini dans une âme ouverte à son invasion divinisante; la véritable 
enfance spirituelle doit aller jusqu’à renoncer à tout exercice ver- 
tueux d'inspiration humaine pour n'avoir d’autre principe d'action 
que l’immédiate motion de l’Esprit-Saint. C’est jusqu'ici qu’il faut 
suivre cette histoire, si l’on veut respecter la vérité en décrivant 
l’œuvyre réelle de la grâce en cette âme extrêmement docile, et en 
rendant justice tout à la fois à la miséricorde de Dieu et à la géné- 
rosité de Thérèse. . 

Jusqu'ici, et au delà. Car, à partir de cette action de grâces qui 
l’a haussée au niveau de la charité du Père, Thérèse n’a plus eu 
d’autre volonté que d’être la martyre de l'Amour miséricordieux. Sa 
prière, alors, fuse devant nous en des vers qui suffisent à établir°la 
permanence de son dessein. Le 21 octobre 1895, vers la fin de sa 
poésie Jésus, mon Bien-Aimé, rappelle-toi : 


Ah ! pour t’aimer, donne-moi mille cœurs !... 


Gela, c’est l'abbé Arminjon, ou mieux encore sainte Thérèse d’Avila. 
Mais voici sainte Thérèse de l’Enfant-Jésus : 


Mais c’est encor trop peu, Jésus, beauté suprême, 
Donne-moi pour t'aimer ton divin Cœur lui-même (23). 
Le 31 mai 1896, pour la fête de sa chère novice, sœur Marie de la 
Trinité, dans J'ai soif d'amour : 


Toi, le grand Dieu que l'univers adore, 
Tu vis en moi, prisonnier nuitet jour (24). 


ll 


« Comme au Tabernacle », demandait l’acte d’offrande : c’est fait. 
Et de là vient la confidence suprême à sœur Marie du Sacré-Cœur et, 
par elle, à l'immense légion des « petites âmes » qui doivent aspirer 
à devenir dignes de l’Amour : 


Ah ! pour Toi, je le sais, les Saints ont fait aussi des folies, ils 
ont fait de grandes choses, puisqu'ils étaient des aigles; Jésus, je 


(23) Dans l’édition des Œuvres complètes, p. 396. 


(24) L. c., p. 401. 
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suis trop petite pour faire de grandes choses et ma folie à moi, c'est 
d'espérer que ton Amour m'’accepte comme victime. Ma folie con- 
siste à supplier les Aigles, mes frères, de m'obtenir la faveur de 
voler vers le Soleil de l’Amour avec les propres ailes de l’Aigle 
divin (25). 

C'est jusqu'à ce coup d’aile qu'il faut suivre sœur Thérèse de 
l’Enfant-Jésus. Jusque là, et plus loin encore, car, après avoir agréé 
l'holocauste par le trait de feu du 14 juin et par dix mois de pléni- 
tude intérieure, Dieu soumet à une épreuve terrible l’hostie offerte à 
sa miséricorde. Comme si elle s'était offerte à sa justice, elle voit sa 
vie physique brisée, sa vie spirituelle dénudée en sa foi de toute jouis- 
sance normale et de tout appui rationnel, harcelée, en son espérance, 
de suggestions lancinantes contre l'existence du ciel. Aux pires 
heures de la maladie et de la tentation, elle subit quelques assauts 
diaboliques. Elle expire, enfin, sans avoir pu goûter d'appréciable 
relâche, 

Voilà jusqu'où il faut savoir accompagner Thérèse, car c’est en 
ces seize derniers mois de sa vie crucifiée qu'éclatent la valeur de 
son holocauste et sa mission de réformatrice évangélique. Qu'elle 
vive ou qu'elle meure, qu'importe! Son Dieu n’est qu'amour infini 
et infiniment miséricordieux. C’est ce qu'il fait qu’elle aime (26). 
Il la comble de joie par toute l’œuvre de ses mains (27). Épuisée, 
haletante, réduite à rien, souffrant comme ont souffert les victimes 
offertes à la justice, elle trouve encore la force de s’écrier, en son- 
geant à ces âmes que l'Amour sauve en elle : Je ne voudrais pas 
moins longtemps souffrir. Je ne me repens pas de m'être livrée à 
l'Amour (28). Et c’est par une sorte de paradoxe suprême qu’au 
moment précis où l'Amour la livre à la mort, fixant un dernier 
regard sur ce Dieu crucifié que ses mains ne cessent d’étreindre, 


“elle murmure vers Lui, vers ce Jésus tant aimé qui configure enfin 


sa mort à la Sienne : « Mon Dieu, je vous aime ». C’est le dernier 
mot de la victime d’holocauste qui réalise son rêve et meurt martyre 
de l’Amour miséricordieux. 
* 
* + 
Aïnsi, pour peu que l’on prenne soin de situer l'initiative théré- 
sienne du 9 juin 1895 par rapport à ses antécédents immédiats et à 


(25) Lettre 175, 14 septembre 1896, p. 337-338 des Lettres de Sainte 
Thérèse de l'Enfant-Jésus, Office central de Lisieux, 1948. 

(26) Cf Novissima verba, p. 19. 

(27) Cf A. Comes, o. c., p. 452 et 496. 1 

(28) Cf Novissima verba, p. 196 et 194, au 30 septembre. 
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ses conséquences ultimes, on voit surgir en haut relief le sens et la 
portée de cette offrande à l'amour miséricordieux. Installant défini- 
tivement l'héroïque victime en ce régime de mystique intégrale où 
tout son être est livré au bon plaisir du Seigneur, elle la constitue 
témoin des intentions premières et dernières d’un Dieu qui n’est que 
miséricorde et amour. Ramenant le Carmel français à la pureté et à 
la plénitude de sa vocation authentique, elle dépasse, en l’englobant, 
l’oblation à la justice. Elle convie toutes les âmes éprises de sacri- 
fice absolu à ne pas poursuivre d’autre dessein que de libérer, par 
leur oblation même, les flots de la tendresse infinie. 
En cette démarche de théocentrisme éperdu, c’est donc l’anthro- 
_pocentrisme qui triomphe. Ce sommet contemplatif est la plus haute 
source de l’action apostolique. Au moment où son amour pour Dieu 
atteint son paroxysme, sainte Thérèse de l’'Enfant-Jésus ne se pro- 
pose rien d'autre que de permettre à l'Amour infini d'aimer infini- 
ment. Par delà les controverses d'école ou les fléchissements de la 
spiritualité, elle retrouve l'essence de l'Évangile. Le Père dont elle a 
voulu, par son offrande même, devenir en perfection l'enfant n’est 
pas un Dieu lointain qui attendrait, dans la paix infinie de son éter- 
nelle béatitude, l'hommage et la fidélité de créatures lentes à se 
convertir. C’est cette Miséricorde d’abîme qui répond à l’insondable 
misère humaine par toutes les initiatives de salut et qui, de la Vic- 
time du Calvaire à la petite hostie d’holocauste, ne cesse de susciter 
les engagements rédempteurs où l’héroïsme du sacrifice finit par 
ouvrir les libertés pécheresses à l’infusion divinisante de toutes les 
grâces de foi, d'espérance et d'amour. 


Lisieux, le 16 février 1949. André CoMBes. 


me ee + 


LES RÉVÉLATIONS PRIVEES 
QUELQUES REMARQUES THÉOLOGIQUES 


Il s’agit ici de ces « révélations privées » qui ne se rapportent 
pas seulement à la vie spirituelle d’un particulier, mais qui toutes 
« privées » qu’elles sont, s'adressent, par l'intermédiaire du béné- 
ficiaire direct, à l'Eglise ou à une partie importante de l'Eglise : 
révélations privées qui représentent une dévotion nouvelle, exhor- 
tent à la pénitence, communiquent certaines instructions, mettent 
en garde contre quelque doctrine, recommandent un enseignement 
spirituel ou un genre de spiritualité, etc. Il y eut, au cours de l’his- 
toire de l'Eglise, des révélations de ce genre, qui ont certainement 
exercé une influence importante. 

D'ordinaire, lorsqu'on parle de ces révélations dans les milieux 
catholiques, on ne s’attache qu’à leur aspect psychologique, ou pro- 
blème de critères d'authenticité et à la vérité de leur contenu. 

Nul ne songera à combattre, ni même à mettre en doute, la légi- 
timité de ces considérations. Nous croyons pourtant qu’une telle 
étude ne s’arrête qu'à un aspect du problème. Elle doit être com- 
plétée par une étude théologique. 

On dira peut-être, il est vrai, que la théologie étudie le pro- 
blème, qu'il prend toute sa valeur partie en théologie fondamentale, 
partie en théologie mystique. Sans doute, mais ces études sont in- 
suffisantes et ne touchent pas au point de vue que nous voudrions 
souligner ici, 

En théologie mystique on ne traite que l’aspect psychologique 
de la genèse d’une révélation privée, ses modes et ses critères d’au- 
thenticité et de vérité. De plus, la théologie mystique, comme la 
théologie fondamentale, affirme seulement ceci : Dieu peut se révé- 
ler, — au sens strict de révélation verbale, — et donner au béné- 
ficiaire de la révélation une certitude suffisante de l’origine divine 
de son expérience personnelle par des critères internes ou externes. 
Donc les révélations privées sont possibles ; et reconnaître leur au- 
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thenticité et la vérité de leur contenu est le fait d’abord du destina- 
taire immédiat, puis, s’il existe des critères externes, aussi le fait 
d'autres ; le destinataire immédiat, au moins, peut avoir le droit et 
même le devoir d’adhérer par un acte de foi à leur contenu. 

La théologie, ajoutons-le, insiste encore sur le fait que la « révé- 
lation officielle », revelatio publica, est achevée avecla mort du der- 
nier apôtre: les révélations postérieures n’appartiennent donc 
pas au dépôt révélé de l'Eglise; elles sont des révélations « pri- 
vées ». Il ne peut y avoir obligation d’y donner une adhésion « de 
foi catholique ». 

L'Eglise, en principe, ne pourrait et ne devrait s’en occuper que 
que dans la mesure où elle décide si ces révélations sont conciliables 
avec son dépôt de foi révélée, pour les laisser ensuite à la libre « foi 
humaine » des fidèles. 


1. — POSJTIGNS TRADITIONNELLES 


Cette opinion traditionnelle, si juste qu’en soit l’aspect positif, 


est à un double point de vue incomplète. 

D'une part, en effet, cette « théologie » des révélations privées 
demeure trop négative. 

Parce qu’on prend comme poiut de départ le fait que la révéla- 
tion « publique » est close, les révélations dites «privées » ne sont 
définies que négativement ; dès lors on peut difficillement dévelop- 
per une théorie strictement théologique sur leur sens et leur néces- 
sité dans l'Eglise, — sens qu’elles ont eu certainement à travers 
l’histoire. Les ébauches, esquissées par l’Ecriture, d’une théologie 
du prophétisme dans l'Eglise et pour l'Eglise ne sont pas, en som- 
me, développées. ° 

Bien plus. on peut dire, — avec un peu d’exagération peut-être, 
— que l’histoire de la théologie mystique est l’histoire de la « déva- 
lorisation », au moins spéculative, du prophétisme et dela mise en 
valeur de la contemplation infuse, « pure », non prophétique. On 
est plus méfiant, — pas complètement à tort à la suite d'expériences 
malheureuses, — à l’égard de cette mystique prophétique, qui en 
appelle à des révélations et à des oracles d’en haut pour s’adjuger 
une mission et un droit dons l'Eglise et y exercer une influence par 
ses avertissements et ses directives, qu’à l'égard de cette mystique 
de contemplation pure, » sans images » et «ineffable «. Car la pre- 
mière est plus dangereuse que la seconde; elle risque plus facile- 


ment d'entrer en conflit avec Les organismes officiels permanents de. 


‘ l'Eglise. Elle a cependant aussi son fondement dans l'Ecriture et, 


en fait, sa grande histoire dans l'Eglise, bien que les théoriciens 
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s'efforcent de démontrer que l’on connaissait déjà, sans ces pro- 
phètes postérieurs au Christ, tout ce qu'ils révèlent. 

Jamais encore une théologie orthodoxe ne s’est intéressée à 
l'existence de ces prophètes dans l'Eglise post-apostolique, à la ma- 
nière dont on reconnaît et distingue leur caractère, à l'importance 
essentielle de leur fonction, à leur position à l'égard de la Hiérar- 
chie, au sens de leur mission pour la vie intérieure et extérieure de 
l'Eglise. 

Il y aurait, certes, à utiliser dans une théologie du prophétisme 
dans l'Eglise plus d’un élément de la théologie mystique générale 
et, en particulier, de son enseignement sur les révélations privées. 
Puisque, jusqu'ici, la théologie mystique ne considère ces phéno- 
mènes que sous un espect « privé », négligeant l’aspect ecclésial, on 
ne peut prétendre qu’elle soit une théologie du prophétisme. 

Il y eut, certes, au moyen âge, une théologie des « charismes » ; 
mais parce qu'on n'avait pas encoré conscience du sens de l’histoire 
on ne se posait guère avec précision la question de la signification, 
pour le devenir et la croissance de l'Eglise, du prophétisme, comme 
manifestation vivante de l'Esprit. 

Le prophétisme a de tout temps existé dans l'Eglise, mais, com- 


me d’autre part. il yale danger, si l’on n’y prend garde, de voir 


«s’éteindre » l’Eprit, la théologie, incapable de donner existence à 
ce prophétisme, qui n’a nul besoin d'elle pour exister et agir, ne 
s'avère pas une réflexion stérile, mais pourra être une sauvegarde 
pour ne pas laisser s’éteindre l'Esprit et ne pas donner lieu à la 
plainte du psalmiste : « Jam non est propheta » (Ps. 74, 9). 

La théologie traditionnelle des révélations privées est, par 
ailleurs, trop affirmative. 

Elle ne voit pas avec assez de netteté et de profondeur la diffé- 
rence fondamentale entre les révélations antérieures au Christ et 
celles qui lui sont postérieures. Lorsque cette théologie considère 
les révélations postérieures au Christ, elle ne fait que leur appliquer 
ia théorie générale de la révélation telle que la développe la théologie 
fondamentale, Elle traite les révélations en général avec la restric- 
tion, purement intrinsèque, que la révélation privée n’a aucun ca- 
ractère d'obligation universelle que le “destinataire transmettrait 
à tous. 

Cette conception ne met ainsi aucune différence intrinsèque en- 
tre les révélations antérieures et postérieures au Christ : processus 
psychologique, contenu et critères d'authenticité, tout peut être étu- 


 dié d’une manière identique des deux côtés; seul on réserverait le 


cas du destinataire, encore que cette réserve ne s'impose pas avec 
évidence tellement légitime, 
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Selon les principes de la théologie habituelle, on ne voit pas 
bien pourquoi une « révélation privée » ne s'impose pas à la foi de 
tous ceux qui en ont connaissance et admettent avec une certitude 
suffisante qu'elle vient de Dieu; on ne peut exiger pourla révélation 
privée une certitude plus grande que celle jugée satisfaisante pour 


garantir la révélation officielle. ‘ 
Il est injustifié, illogique et dangereux d’exiger, — comme on le 
fait souvent, — pour authentiquer l’origine divine des révélations 


privées postériéures au Christ, un degré de certitude tel que si 
on l’exigeait pour la révélation offictelle, tout fondement rai- 
sonnable de la foi en la révélation chrétienne en serait rendu 
impossible. 

Mais si, pour admettre la certitude de l'existence d’une révé- 
lation postérieure au Christ, on n’exige pas plus que pour la révé- 
lation chétienne commune, on ne comprend pas pourquoi l’origine 
divine de nombre de ces révélations privées ne pourrait être 
reconnue par tout le monde, et pourquoi cette reconnaissance n’en- 
traînerait pas pour tous le droit et le devoir de l’adhésion de foi, 
fide divina. F 

L’adhésion de foi découle naturellement du fait qu'il y a parole 
divine, sans qu'il faille, pour cela, faire intervenir une obligation 
spéciale positive de la part de Dieu. Dans le cas présent, il n'y 
aurait plus, dans la révéletion commune et la révélation privée, 
à distinguer obligation générale et obligation individuelle ; la dis- 
tinction serait en ceci seulement que, dans le second cas, la garde 
du révélé ne serait pas confiée à l'Eglise officielle Par suite, si Ja foi 
commune, possible, et sous certaines conditions, obligatoire, au 
contenu de la révélation privée, n’était pas fides catholiea, elle serait 
pourtant toujours possible et obligatoire comme fides divina, 

Puisque les théologiens, en général, admettent que le destina- 
taire immédiat des révélations privées peut adhérer de foi divine, 
fide divina, aux communications de Dieu, et même le doit s’il a une 
certitude suffisante de l’authenticité de son expérience, on ne voit 
pas pourquoi cela ne vaudrait pas pour d’autres, qui auraient acquis 
la même certitude de la réalité que cette révélation, — certitude, en 
principe, qu’il n’est pas impossible d’acquérir. 

En bref, on ne peut trouver. dans cette perspective, de différence 
fondamentale entre la révélation officielle et la révélation privée 
postérieure au Christ. 

Elle existe pourtant ; mais, pour la voir, il faut s’arrêter à une 
autre considération, 
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2, — LES RÉVÉLATIONS PRIVÉES AVANT ET APRÈS LE CHRIST 


, Sur quoi peut porter une révélation postérieure au Christ? 
La Vérité que Dieu noùs révèle par sa parole possède, puisque la 
Révélation est elle-même une histoire, une dimension temporelle 
qui lui est essentielle. Le temps "n'est pas une espèce d'espace indif- 
férent en chaque point duquel tout pourrait toujonrs arriver et où 
tout pourrait être toujours révélé. 

Avant le Christ, dans ce dialogue historique entre Dieu et 
l’homme que nous appelons l’histoire du salut, tout demeurait ou- 
vert à chaque instant, tout y était orienté vers la réalisation histori- 
que libre, non encore révélée à l’homme, et toujours à attendre, du 
dessein de Dieu. Avant le Christ pouvait encore se produire dans 
l’histoire, sans la supprimer, un événement de l'histoire du salut, 
inédit jusque-là et capable dé modifier essentiellement la situation 
de l’homme vis-à-vis de Dieu. Une loi nouvelle, une alliance con- 
clue ou dénoncée, colère ou grâce, — qui sont actes libres de Dieu 
et non simple conséquence métaphysique de sa nature, — pouvaient 
se manifester de façon inattendue et imprévisible. Bref, des inson- 
dables possibilités d’un Dieu libre, — « du Dieu d'Abraham, d’fsaac 
et de Jacob, non du Dieu dés philosophes », — l’une ou l’autre, 
tantôt l’une, tantôt l’autre, pouvaient se réaliser en « révélation ». Ces 
manifestations possibles de l'activité divine restaient imprévisibles 
pour les hommes et exigeaient d'eux, en retour, une obéissance tou- 
jours prête. L'homme devait se tenir toujours prêt pour une nou- 
velle révélation de Dieu, qui pouvait donner à sa situation par 
rapport au salut une orien tation foncièrement nouvelle. Pourtant, 
cette révélation, une fois donnée, apparaissait rétrospectivement 
à l'homme comme déjà contenue dans le plan eaché de Dieu, si 
bien que la conduite antérieure de Dieu était SEAL avec ce qui 
la suivait. 

Actuellement, avecle Christ et depuis le Christ, la « fu des 
temps » est arrivée, l’économie divine du salut de l'humanité est 
entrée dans sa phase décisive, indépassable, définitive. Avec le 
Christ, la « fin des temps » est réalisée ; elle n’est pas provisoire, 
mais définitive; nous ne pouvons plus nous attendre à ce que. 
dans l’aevum Christi, notre situation par rapport au salut soit fon- 
damentalement modifiée. Alors qu’une telle modification pour les 
hommes qui ont précédé le Christ, non seulement pouvait, mais 
devait être attendue, le chrétien, lui, ne peut plus s’attendre qu’à la 
révélation éclatante du dernier jour qui dévoilera l’achèvement du 
drame entre Dieu et l’homme. 
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La théologie existentielle d'une révélation de Dieu possible, et à 
réaliser dans l'histoire pour les hommes d’avant le Christ est rem- 
placée, pour les hommes qui viennent après Lui, par une eschato- 
logie théologique ; leur théologie de la révélation n’a plus qu’un 
sens, — important, sans doute, — d'étude rétrospective et non de 
tendance vers l'avenir. L'’attente de la révélation de Dieu dans l’his- 
toire est remplacée par une attente de la révélation de Dieu qui sup- 
primera l'histoire. 


3. — SENS ET NATURE DES RÉVÉLATIONS PRIVÉES 
POSTÉRIEURES AU CHRIST 


Il y a cependant eucore, en cette « fin des temps », des révéla- 
tions de Dieu. Elles ne s'adressent pas seulement aux particuliers, 
elles sont destinées à l'Eglise, au moins en ce sens que le charisme 
d’un membre doit servir au bien de tout le corps. 

Si grandes que soient, du point de vue psychologique, les res- 
semblances entre les révélations d'à présent, les révélations anté- 
rieures au Christ et la révélation du Christ lui-même, il doit pour- 
tant y avoir une différence essentielle, qualitative, entre les révéla- 
tions postérieures au Christ et celles qui lui sont antérieures, puis- 
qu'il faut maintenir le caractère propre de la « fin des temps» qui 
ne peut plus comporter de révélation modifiant notre situation par 
rapport au salut. | 

La nature de ces révélations privées, postérieures au Christ, et 
qui ont valeur pour l'Eglise et non pas seulement pour leur desti- 
nataire, doit être bien précisée ; car ces révélations doivent's’insérer 
parfaitement dans cette phase finale de l’économie du salut. Est-ce 
possible ? 

Nous avons vu qu'il ne suffit pas de dire ; les révélations privées 
ne s'adressent pas à l'Eglise ou à l’humanité, priseen bloc, et leur 
contenu n’est pas garanti positivement par le magistère de l'Eglise. 
Se contenter d'affirmer que le contenu de ces révélations n’est qu’en 
relation quasi-insuffisante et accessoire avec la revelatio publica 
chrétienne, ferait surgir la question : peut-il y avoir quelque chose 
d’insignifiant quad Dieu révèle? ou bien, comment peut-on savoir 
que ce qui est révélé, si on l’insère dans le depositum fidei divinae, 
ne viendra pas modifier foncièrement l’économie actuelle du salut? 
Dire encore que les révélations privées ne contiennent jamais que 
des vérités qu’on peut connaître indépendamment de ces révélations 
par la révélation commune, — la possibilité, par exemple, et 
l’utilité d’une nouvelle dévotion, — c’est poser une autre question : 
pourquoi Dieu révèle-t-il et ne laisse-t-il pas à l'intelligence 

415 


512 K. RAHNER pl 


des théologiens le soin d’expliciter cet aspect nouveau de Ja 
révélation ? 

A y bien réfléchir, la réponse satisfaisante à la question de la 
nature théologique des révélations « privées», postérieures au 
Christ et s'adressant à l'Eglise, serait celle-ci : le point essentiel de 
la révélation privée ne consiste pas en ure affirmation sur le con- 
tenu de la révélation commune, qui serait une sorte de détermina- 
tion accidentelle de cette révélation commune ou matériellement 
identique avec elle; mais les révélations privées ont par nature un 
caractère impératif : quelle est la conduite à tenir par la chrétienté 
dans une situation historique donnée. Cette révélation n’est pas 
essentiellement une affirmation, mais un ordre. 

Dans ce qu’elles affirment, elles ne disent, en effet, rien de 
plus que ce que nous savons déjà par la foi et la théologie. Elles ne 
sont pourtant pas superflues. Elles ne se présentent pas comme une 
sorte de « répétition » céleste de la révélation commune ou comme 
une maïeutique de l'intelligence pour découvrir ce que théorique- 
ment, on pourrait découvrir sans leur aide. Ce qu'il faut réaliser, 
comme la volonté de Dieu dans telle situation, ne peut se déduire, 
logiquemeut et sans ambiguité, des principes dogmatiques ou 
moraux, même en analysant la situation concrète où l’on est engagé. 

Les considérations théoriques peuvent limiter le champ d’une 
action humaine, qui est bonne et daris la ligne demandée, au point 
qu’en bien des cas, sans doute, le comment agir est pratiquement 
clair. De telles considérations sont toujours nécessaires. Mais elles 
ne peuvent pas, en principe, prononcer quelle ‘est celle des déci- 
sions, possibles à l’intérieur d’un champ d'action bien délimité, qui 
est, en fait, la volonté de Dieu et doit être choisie. 

Une conception opposée aurait le tort de faire se résoudre dans 
l’Universel le Concret imprévisible de la libre conduite de l’howme 
et un esprit concret deviendrait un simple cas de cet Universel. 

D'après saint Ignace, pour connaître la volonté de Dieu en vue 
de l’ «élection », il y a, dans la lumière de foi. en dehors de la 
réflexion et avant elle, des «temps de l'élection », dans lesquels: 
l'homme, sous une motion spéciale de Dieu, prend conscience de la 
volonté divine; et la réflexion à l’aide de la théologie morale n’est 
qu’une sorte de pis-aller réservé pour les moments où la motion 
divine semble faire défaut et lorsque l'âme ne la perçoit pas assez 
clairement ; ce pis-aller ne doit pas être considéré comme le cas nor- 
mal de l'élection. 

Par analogie, l'Eglise reçoit une impulsion divine lorsqu'elle se 
trouve devoir faire une « élection ». Cette impulsion ne peut être 
remplacée par les considérations théoriqnes et les déductions des 
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théologiens et des moralistes, ni par une simple « assistentia Spiri- 
tus sancti per se negativa », qui ne protégerait de l'erreur ces théo- 
logiens qu’en les gardant fidèles aux seuls principes de la théologie 
et aux données concrètes de la situation. 

Le charisme du discernement des esprits dans l'Eglise doit être 
sans doute lié au magistère et à la fonction pastorale de J'Eglise 
officielle. Mais on ne peut affirmer a priori que le point d’applica- 
tion de cette motion divine, par laquelle Dieu manifeste sa volonté 
impérative sur la conduite précise que devra tenir l'Eglise ou une 
partie de l'Eglise en un cas particulier, doive toujours être des 
membres de la Hiérarchie. En principe, l'Esprit de Dieu peut s’a- 
dresser à n'importe quel membre de l’Eglise pour agir sur elle, lui 
faire connaître ce qu'il attend et quelle tâche précise il lui assigne à 
tel moment. 

Un ordre de Dieu inspiré à un membre de l'Eglise pour régler la 
conduite de celle-ci dans une situation concrète, voilà quel nous 
semble être le propre d’une révélatiun privée postérieure au Christ. 

Comment une telle révélation privée adressée à un particulier 
agira-t-elle sur l'Eglise ou sur une grande partie de l'Eglise ? sera-ce 
par une déclaration formelle : haec dicit Dominus, ou par un exemple 
« vivant », ou autrement? c’est là une question secondaire. . 

De même qu’un particulier, selon l’enseignement classique des 
anciens, ne devrait pas se contenter de se demander dans son « élec- 
tion » : qu'est-ce qui est, hic et nunc, raisonnable d’après les prin- 
cipes universels du dogme et de la morale, mais quel est le sens de 
l'inspiration de l’Esprit-Saint ; de même dans les décisions de 
l'Eglise on devrait poser la question : non est hic propheta Domini 
quispiam ut interrogemus per eum (3 ARous 22, 7). 

Il ne faudrait point admettre trop à la hâte que le charisme de 
prophétie est un privilège périmé de la primitive Eglise. Les formes 
sociales et psychologiques du charisme prophétique et son interven- 
tion dans le cours de l’histoire de l’Eglise peuvent varier. Mais il 
doit toujours y avoir, dans l’Eglise, à côté du pouvoir officiel trans- 
mis par l'imposition des mains, la vocation, humainement intrans- 


missible, de prophète. Aucun des deux dons ne peut remplacer l’au- 


tre. Partout où, dans l'Eglise après le Christ, le prophète exerce son 
action spécifique et communique un impératif divin en vue d’une 
situation déterminée, il y a « révélation privée ». 


Tout cela peut sembler bien abstrait et bien peu pratique. Pour- 
tant il suffit, par exemple, de prêter l'oreille aux mots d'ordre, aux 
propositions, etc., qui visent ce qu'il y aurait de plus urgent à faire 
actuellement dans l'Eglise, pour déceler des tendances et des direc- 
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tions bien diverses. Les plus consciencieux, les plus soucieux de 
leurs responsabilités, les hommes droits prêcheront dans toutes ces 
questions la précieuse via media d’une synthèse catholique. Mais 
n'est-ce pas soulever la délicate question : dans une synthèse théori- 
que qui intègre tout, un impératif qui porte sur une action déter- 
minée ppurra-t-il encore se faire entendre sans équivoque? puisque 
cette action, qui ne peut être à la fois tout, doit choisir et décider, 
d’une manière évidemment bien peu synthétique? 

Lorsque la théorie synthétisante est elle-même perplexe, le chré- 
tien ne devrait-il pas choisir entre plusieurs possibilités également 
bonnes en principe à l’aide d’autres lumières que les principes 
théoriques ? Pourquoi ces lumières ne pourraient-elles pas être cette 
illumination et cette parole du Seigneur, que nous appelons, trop 
à la légère peut-être et avec un certain dédain, « révélation privée » 
et que nous considérons comme un luxe abandonné à quelques 
âmes pieuses ? C’est alors que la théologie et la psychologie de 
ces révélations, indispensables l’une comme l’autre à un sérieux 
discernement des esprits, prendraient toute leur signification 
pratique. 

Innsbruck (Tyrol) Karl RAHNER, S. J. 


L'INCONSCIENT ET LA FORMATION SPIRITUELLE 


La poésie est-elle plus vraie que la science? L'imagination peut- 
elle pénétrer plus commodément dans les profondeurs de l’âme 
humaine que les méthodes précises et austères des psychologues de 
laboratoire ? Une telle question aurait bien diverti un savant du siè- 
cle dernier. Elle ne manque pas cependant de pertinence. On s’en 
aperçoit à constajer que toutes les conceptions arbitraires de la psy- 
chologie de l’inconscient qui ont régné des années durant, ont fina- 
lement décidé la science authentique à chercher une connaissance 
de l'être humain plus profonde que celle que permettaient les nom- 
breuses expériences psychologiques du XIX: siècle. La psychologie 
expérimentale de cette époque prétendait n’être qu’une science des 
faits de conscience ; elle identifiait « psychique » et « conscient » ; 
elle devait donc éviter de prendre au sérieux la vie psychique in- 
consciente et abandonner ce sujet aux « outsiders » de la science, 
poètes-philosophes et occultistes, puis aux premiers adhérents 
du freudisme. Les médecins eux-mêmes ne voulaient.rien savoir de 
ces problèmes et refusaient d'admettre toute maladie sans réalité 
physique. 

La situation a bien changé et une révolution s’est accomplie en 
psychologie comme en médecine. On sait, de nouveau. que la psyché 
n’est pae seulement un mécanisme d’associations et de réflexes. On 
comprend mieux qu’elle ne se réduit pas à un système d'équations 
mathématiques et que l’homme ne se résout pas en concepts logi- 
quement assemblés qui évacuent tout irrationnel. La vie psychique 
ne se compare pas au bruit monotone d’un train qui passe, mais 
plutôt à la mélodie qu’accompagne un contrepoint (« Kontrapunkt- 
Struktur », C.-G. Jung). Elle est pleine d’oppositions internes ; c’est 
une « complexio oppositorum » et cette tension est une condition 
essentielle de sa fécondité. Au-dessous de la vie consciente s’agitent 
dans les profondeurs de l'âme les flots tumultueux de l'inconscient. 
Cet inconscient agit comme une « puissance démonique », mais 
aussi comme un « principe de fécondité créatrice », dont on constate 
les effets sur la vie supérieure de l'esprit, le caractère, la conscience 
morale et même la vie religieuse. Toute théorie de la formation mo- 
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rale et religieuse doit ainsi tenir compte de la psychologie de l’in- 
conscient, même si les hypothèses qu’elle avance ne sont pas à 
l’abri de toute discussion. Leurs relations réciproques sont au- 
jourd’hui reconnues beaucoup plus étroites que pendant les der- 
nières décades. 

Nous essaierons de montrer le progrès de ces relations et de rap- 
peler par quelques exemples l’importance de l’inconscient dans la 
formation spirituelle. 


LA PSYCHOLOGIE DE EL'INCONSCIENT À LA DÉCOUVERTE 
DES VALEURS RELIGIEUSES 


Faut-il noter expressément que nous ne visons pas ici la valeur 
objective, dogmatique de la religion, mais seulement l’utilité sub- 
jective et psychologique de la vie religieuse? Des théologiens se 
scandalisent parfois lorsqu'ils entendent psychologues et psycho- 
thérapeutes vanter cette utilité subjective sans se décider nettement 
pour la vérité objective des dogmes. 11s oublient que psychologie et 
dogmatique sont deux domaines différents et qu’il faut distinguer 
les obligations du psychologue comme homme et celles du techni- 
cien. Il va sans dire que le savant, comme -homme, est tenu à se 
poser la question de la vérité objective des dogmes, — et c’est le 
probième le plus important de l'existence, — mais lorsqu'il tra- 
vaille en psychologue et applique les méthodes de sa discipline, il 
doit faire abstraction des questions dogmatiques. Il n’en serait pas 
moins regrettable qu'un homme de science ne soit pas capable de 
s'élever au-dessus de sa spécialité. 


a) Il y a un demi-siècle, les relations entre psychologues de l’in- 
conscient et maîtres de l’éducation morale et religieuse n’étaient 
guère amicales, bien au contraire. Peut-être étaient-ce là les consé- 
quences d’un certain penchant au rationalisme. Les uns mettaient 
avec raison l’accent sur la primauté de l’esprit conscient et libre et 
négligeaient en l'esprit l'irrationnel ; les autres constataient l’exis- 
tence de cet irrationnel et le traitaient trop souvent comme le ra- 
tiounel. La responsabilité des psychologues est cependant plus en- 
gagée : des psychiatres fameux, qui ne connaissaient de la vie reli- 
gieuse que des cas-cliniques, — qui en sont souvent la caricature, 
— la confondaient avec l’hystérie, — quelque vague et embrouillé 
que fût leur concept de l’hystérie, — comme ils confondaient les 
états mystiques avec les états de transe des spirites. 


| 2 
. n'est pas difficile de trouver dans la vie des saints et des mys- 
tiques des traits qui, isolés, peuvent être interprétés comme des 
symplômes de névroses. Il faut se demander alors quel rôle ils 
jouent dans l’ensemble de la personnalité et du caractère. Des saints 
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comme des pécheurs peuvent avoir des tendances névrotiques et le 
corps peut réagir trop fortement aux mouvements de l'âme ; mais 
le saint utilise ses infirmités comme un « medium ad finem » pour 
sa sanctification. 


C'est surtout la psychanalyse de S. Freud qui a donné à lanotion 
d'inconscience droit de cité dans la science moderñe. L'émotion sou- 
levée par la psychanalyse, chez ses partisans et ses opposants, s’est 
apaisée. On reconnaît aujourd’hui tout ce qu’apportèrent les décou- 
vertes de Freud sur l’action de l’inconscient, les « complexes re- 
foulés », les « déguisements du psychisme » et les procédés d’ana- 
lyse des complexes. On reconnaît aussi ses lourdes erreurs scientifi- 
ques ; son « pansexualisme » n’est pas la plus grave. Freud est resté 
dans la dépendance des conceptions positivistes et matérialisles du 
XIX° siècle, qui lui ont caché l'originalité propre de l'esprit. L'âme 
n’était guère, pour lui, qu’un mécanisme de tendances instinctives 
qu'il réduisait aux instincis sexuels. Ses thèses sur le « complexe 
d'OEdipe » et l’ «angoisse de castration » dans l'âme enfantine 
étaient, dans une large mesure, des constructions a priori et, en bon 
rationaliste, il croyait que connaître intellectuellement un complexe 
suffisait pour s’en libérer. 


On a essayé de laver Freud du reproche du pansexualisme ; on a 
même tenté d'identifier sa lihido avec la charité johannique, mais 
en défigurant d’une façon inconcevable la réalité historique. 


La psychologie religieuse de Freud a souftert de ces erreurs de 
méthode, autant que ses analyses des différents aspects de la culture 
humaine. Dans L'avenir d’une illusion, la grande œuvre de sa vieil- 
* lesse, il considère la religion comme une sublimation du complexe 
d’OEdipe et la plus grande illusion de l’humanité. On comprend 
sans peine que, dans ces conditions, une psychologie et une péda- 
gogie religieuses qui tiennent compte de la totalité du réel, n'aient 
ressenti aucune sympathie pour une telle incompréhension. Jung 
parle de !’ « incapacité absolue » de Freud à traiter de l’expérience 
religieuse. 

Freud publia, en 1900, son Interprétation des rêves. À la même 
époque, Starbuck et William James jetaient les bases d'une nouvelle 
méthode de psychologie religieuse. Elle avait sa valeur. Mais elle 
était dominée par une philosophie de la religion qui n’avait guère 
de fondement sérieux dans la psychologie expérimentale, c'était la 
philosophie religieuse de Kant, de Schleiermacher et de l'école prag- 
matiste, pour qui l'essence même de la‘religion consistait dans le 
sens du lumineux, lequel prenait sa source dans l’inconscient, Dans 
la même ligne de pensée Théodore Flournoy développait, en 1902, 
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dans les Archives de psychologie de Genève le programme d’une psy- 
chologie religieuse. De même Rudolf Otto, dans sonlivre sur Le sacré, 
fabriquait, sur le modèle des formes a priori de Kant, une « forme 
a priori de la sensibilité » religieuse. Il n’est, certes, pas sans inté- 
rêt en face d’une conception rationaliste de la vie religieuse, de pré- 
senter tout ce que l'expérience de cette vie contient d’irration- 
nel, d’affectif et d’inconscient; les bévues d’un bon nombre de 
psychologues ne sauraient aboutir, en effet, à jeter le discrédit sur 
la psychologie de la religion. car sa condamnation retomberait en 
définitive sur la philosophie, l’histoire de l'Eglise et la théologie. 
Mais cette religion, sans contenu, ni forme, ni couleur, que nous 
présentent Otto, Flournoy ou James, ne peut contenter que des scep- 
tiques, et pas le moins du monde les fidèles d’une authentique reli- 
gion comme est le christianisme, ou encore ceux qui étudient sérieu- 
sement la psychologie de l'expérience religieuse. 


b) La situation actuelle est tout autre. Voici, par exemple, ce 
que nous lisons dans la Revue suisse de psychologie (t. 4, 1946) : 


S'il reconnaît (il s’agit d’un psychothérapeute réputé, M. Mäder) 
que l’âme a été créée par Dieu et pour Dieu, s’il sait que la plus 
profonde des misères humaines est le péché, qui est l’éloignement 
de Dieu, et que la guérison se trouve dans la reconnaissance et 
l'acceptation du Dieu qui nous fait grâce, nous rachète et nous 
appelle à une nouvelle vie, la psychothérapie est alors une véritable 
cure d'âme. Le psychothérapeute qui croit.en Jésus-Christ soigne 
vraimeut les âmes ». ; 

L'auteur continue en distinguant le rôle du médecin et celui du 
prêtre. Puis : « Nous autres, médecins, nous avons beaucoup de 
reconnaissance pour les prêtres chez qui nous trouvons de la com- 
préhension, une disposition et une certaine compétence pour les 
compartiments de la psychologie. et de la médecine voisins du 
leur. Car l’homme est dans son corps et dans son âme une créature 
de Dieu ». 

D'autre part, dans une conférence qu’il fit à la faculté de théolo- 
gie protestanie de Strasbourg, le psychologue zurichois C. G. Jung, 
citait des facultés de théologie catholique, — telle la Grégorienne, 
— qui s’intéressaient à ses recherches, à l’encontre d’autres qui dai- 
gnaient à peine y prêter attention. 


Le premier exemple du changement apporté en psychothérapie 
par la reconnaissance des valeurs religieuses est l’œuvre immense 
du fondateur de la « psychologie de l'inconscient collectif», C. 
G. Jung. + 

Jeune interne, Jung fut l’un des premiers partisans de la psy- 
chanalyse freudienne. Il assista à ce que Freud appela assez pom- 
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peusement le « premier congrès international de psychanalyse ». 
Aujourd’hui, Jung s’est éloigné du freudisme. Au-dessous de 
l’ «inconscient personnel », où les états de conscience oubliés et re- 
foulés sont conservés et élaborés, Jung aperçoit une autre zone plus 
profonde plus étendue et toujours saine. Dans cet « inconscient col- 
lectif », il trouve l'héritage de l'expérience humaine depuis des mil- 
lénaires. Ce sont les « images primordiales » (Ur-Bilder) ou les 
« archétypes ». Jung explique par là comment les mythes et les sym- 
boles religieux des peuples de tous les temps présentent certains 
« leitmotiv » analogues. Ces archétypes ne sont pas les idées innées 
de Platon, encore moins les « petites perceptions » de Leibniz, mais 
des « principes régulateurs » qui travaillent à faire naître dans la 
conscience de l'humanité certains schèmes d'images et d'idées. Jung 
les compare à la structure symétrique, invisible, des molécules d’un 
cristal qui en détermine la forme. s 

Le plus important de tous lui semble être l’archétype rsligieux. 
De même qu'il y a correspondance entre l’œil et le soleil, ainsi 
entre l’âme et Dieu. Cette correspondance (Entsprechung) de l’âme 
avec l’essence divine est nécessaire, sinon leurs relations seraient 
impossibles. Cette ordination de l’âme à Dieu lui donne sa dignité 
suprême. 

Quand les hommes s’affranchissent de cet archétype de l’incons- 
ciont collectif, individus et sociétés tombent malades. Jung affirme 
que tous ses patients de plus de 35 ans souffrent moins d’une forme 
déterminée de névrose que d’avoir perdu le sens de la vie. Il confir- 
me d’une manière frappante ce que le professeur Henry À. Murray, 
de l’Université Harvard, avait découvert par ses statistiques : l’apti- 
tude à contracter des névroses serait moindre chez les catholiques 
pratiquants que chez les protestants et les israëlites (il serait intéres- 
sant de savoir ce qu'il en est ailleurs parmi croyants et non- 
croyants)..« Lorsque je traite un catholique pratiquant, je m'efface 
devant le problème de la « tradition » religieuse (c’est une étape de 
la cure thérapeutique)et je passe la main à l'Eglise ». Il recommande 
alors la confession et la communion. Ainsi Jung a ramené un disci- 
ple de Zoroastre à la pratique religieuse. 


Il serait tout à fait faux de voir là autre chose qu’une estime de 
la valeur médicale de la vie religieuse. Il ne s’agit nullement pour 
Jung de reconnaître la vérité objective de la foi. Il répète lui. même 
que seule l’utilité subjective et thérapeutique de la religion et du 
culte l’intéressent ici. Comme un explorateur il décrit ce qu'il a 
aperçu dans une terre inconnue. D'où vient cet archétype ? Qui en 
est l’auteur ? aux théologiens de répondre. 

En dépit de sa sympathie, on trouve dans l'œuvre de Jung des 

423 


520 A, WILLWOLL 6 


erreurs philosophiques et certaines incompréhensions des dogmes ; 
il manque souvent de précision et de logique. Mais nous devons sa- 
voir gré à ce chercheur, si éloigné de la religion par ses origines et 
encore fermé au mystère intérieur et surnaturel de l’Eglise, de re- 
connaître, dans le respect, à la différence de ses prédécesseurs, la 
valeur subjective de la vie religieuse et de la foi. 


D’autres psychiatres non-catholiques vont plus loin encore que 
Jung dans leur utilisation des valeurs religieuses, ceux qui s’inspi- 
rent, par exemple, du mouvement d'Oxford. Le docteur Alphonse 
Mäder, de Zurich, s'oppose au « refoulement de la conscience mo- 
rale », que préconisait la psychanalyse, et amène ses patients à mé- 
diter la Bible, espérant ainsi démontrer leurs complexes incons- 
cients. Le docteur Bovet accorde la même importance à la religion 
pour guérir les psychoses et le docteur Tournier, de Lausanne, 
au début de ses cures, se met à genoux et prie aaec son patient. 
On ne comprend pas la crainte des Oxfordiens de voir un médecin 
lié à une confession religieuse ou à une Eglise particulière: de 
telles attaches le gêneraient, croient-ils, dans son activité profes- 
sionnelle! 

Réjouissons-nous de voir, — signe des temps! — les praticiens 
s'éloigner de l'attitude grossièrement antireligieuse de Freud et de 
ses émules aux premières décades de ce siècle. 

Les psychothérapentes catholiques cherchent une synthèse entre 
leur pratique médicale et les valeurs religieuses. Citons les livres 
du docteur Stocker, de Genève, ou la conférence que le docteur 
Fässler, de Zug, a donnée, dans un congrès médical, sur les :nou- 
veaux aspects de psychothérapie (1949). Nous devons rendre justice à 
l’activité de Rudolf Allers (alors à Vienne, aujourd'hui en Améri- 
que) qui, il y a 25 ans, luttait déjà, au milieu de l’incompréhension 
presque générale, pour établir une synthèse de la religion et de la 
psychothérapie. 


L’IMPORTANCE DE L'INCONSCIENT DANS LA FORMATION 
MORALE ET RELIGIEUSE 


L'idée et le mot d'inconscient ont déjà tout un passé. On pour- 
rait remonter le cours de leur histoire par delà le Romantisme, 
l’Aufklärung etla Renaissance jusqu'à l'Antiquité. Si l'on voulait 
couler dans le moule de nos catégories psychologiques actuelles 
toute l'expérience des vieux écrits ascétiques, on y trouverait une 
riche moisson sur les fondements inconscients de la vie consciente. 

La réalité de l’inconscient est, de nos jours, reconnue par tous. 
«La vie psychique, écrivait C. G. Carus il y a un siècle, peut se 
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comparer au courant continu d’un fleuve, éclairé par la lumière 
solaire (de la conscience) à un seul endroit de son cours ». L’incons- 
cient a son rôle dans l'inspiration créatrice du génie el dans les dis- 
tractions et divagations de la pensée, dans l'énergie et dans la fai- 
blesse de la volonté. On constate aussi son influence au centre même 
de l'effort moral et religieux comme « puissance démonique » ou 
comme auxiliaire. 


a) La puissance démonique de l'inconscient agit surtout là où on 
ne veut pas la voir. Il y a des plantes qui restent chétives parce que 
le sol où elles poussent contient certain métal, même en petite 
quantité, ou parce que des larves rongent leurs racines. Ne trouve- 
t-on pas des phénomènes analogues dans la vie psychique ou dans 
l'effort ascétique? Rappelons quelques exemples. Un doute volon- 
taire contre la foi est un péché. Combien d’inhibitions dans ce do- 
maine n’ont rien à voir avec la volonté libre et proviennent de com- 
plexes inconscients ! Il est nécessaire au confesseur de le savoir, car 
toutes les semonces seront inutiles, lorsqu'il s’agit tout simplement 
de dénouer un complexe. Le Grand Inquisiteur de Dostoïevski n’est 
qu'une caricature malveillante. Mais le fanatisme des persécuteurs 
ne masque-t-il pas souvent leurs doutes refoulés sur la vérité de 
leur cause ? L’ « image.des parents » n’intervient-elle pas dans beau- 
coup d’inhibitions religieuses? Le caractère tâtillon et autoritaire 
d’un éducateur médiocre ne couvre-t-il pas souvent un manque 
d'assurance ? Shakespeare exprime ainsi les mystifications dont Ja 
conscience est victime : écrivez « bon ange » sur les cornes du dia- 
ble et les cornes ne seront plus le signe du diable (Measure for 
measure). 

Le jugement de la conscience est souvent faussé par l’inconscient, 
sous l'influence d’habitudes de pensées contractées dans l’enfance, 
l’adolescence ou l’âge mûr. La conscience, cet « igniculus movens et 
pungens », comme l'appelle saint Bonaventure, n’est pas seulement 
un savoir lhéorique. L’habileté de l'inconscient est de circonvenir, 
bien souvent, le jugement moral : la déloyauté se déguise en «sa- 
gesse », le manque dc tact et l’insensibilité en « franchise », la pa- 
resse en « discrétion », la grossièreté en « virilité», la récrimina- 
tion geignarde en « défense légitime de ses droits », la peur des res- 
ponsabilités en « humilité et obéissance à son directeur spirituel » 

_et la passion dominatrice d’un homme qui croit être le guide spiri- 
tuel unique en «zèle des âmes » et en « mission divine ». C'est 
ainsi que des complexes inconscients et une loi de déplacement 

- affectif peuvent torturer, par des obsessions et de pénibles scru- 
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pules, un bon nombre d’âmes qui tendent sincèrement à la per- 
fection. 

Les maîtres de l’ascèse chrétienne, sans employer notre termi- 
nologie, connaissaient fort bien cette « puissance démonique » de 
l'inconscient. Souvent excellents psychologues, ils n’ignoraient pas 
qu’une vie religieuse saine pouvait, en bien des cas, contrebalancer 
la « puissance démonique » des complexes. 


b) L'inconscient est aussi un principe de fécondité. C'est là sa fi- 
nalité. Sans connaître explicitement l'inconscient, les maîtres de 
l’ascèse chrétienne l'ont génialement utilisé. Il ne s’agit pas de ré- 
duire abusivement tout le surnaturel au psychologique, comme cer- 
tains théoriciens en sont tentés, mais on doit prendre en considéra- 
tion la somme d'expérience que contiennent les écrits ascétiques. 
Les Exercices de saint Ignace, par exemple, sont autre chose qu'un 
ensemble de procédés psychotechniques d'éducation de la volonté; 
l’action de la grâce divine dépasse le niveau des lois psychiques. Les 
« règles du discernement des esprits » et le «charisme du discerne- 
ment » ne peuvent s’expliquer par la seule psychologie. Lorsqu'un 
savant moderne étudie les Exercices, il est frappé du génie psycho- 
logique de leur auteur. Ce génie se manifeste dans la composition 
de tout le livre, mais particulièrement dans la préparation du retrai- 
tant à l'élection, et aussi bien dans la conception des différentes ma- 
nières de prier, de la méditation proprement dite à l’application des 
sens. Abstraction faite de l'expérience du surnaturel qu’elles révè- 
lent, on trouve, dans les règles du discernement, une psychologie de 
l'inconscient plus profonde que dans beaucoup de livres modernes. 
L'intuition du travail de l'inconscient dans l’âme se trahit encore 
dans bon nombre d’annotations et d’additions. Le mystèro de la 
prière litturgique et communautaire de l'Eglise cache des richesses 
qui échappent aux investigations. des psychologues. Le corps mysti- 
que du Christ est plus qu’un archétype. Mais la grâce de Dieu, qui 
crée et qui élève, rencontre dans la nature humaine des disposi- 
tions qu’elle y a déposées et qui l’aident à hausser l’âme jusqu’au 
surnaturel. 

Jung a découvert dans l'inconscient la présence d’archétypes. Ne 
faudrait-il pas aller plus loin et dire : l'archétype religieux n’est pas 
« situé dans l’âme » ; il est le dynamisme foncier de l'âme qui la 
pousse vers Dieu. C’est pourquoi l'âme se contreditet se brise quand 
elle renie consciemment son élan. 

Dans un de ses mythes les plus fameux, Platon parle d'hommes 
qui soni assis à l’entrée d'une caverne obscure. Ils voient seulement 
les ombres que la lumière projette sur le fond de la grotte. Aussi 
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croient-ils que ce sont les vraies réalités. Si ces hommes regardaient 
directement le soleil, ils seraient aveuglés et retourneraient, pleins 
de fureur, à leurs ombres. Ils iraient jusqu'à tuer celui qui voudrait 
les en tirer. 

Il y avaitet il ya toujours des psychologues qui ne regardent que 
les ténèbres des profondeurs psychiques et ne savent rien de la lu- 
mière, sans laquelle les ombres elles-mêmes n'’existeraient pas. Ils 
croient, dans ces apparences, saisir toute la réalité de la religion. 
Parce que la vie religieuse, comme l’ensemble de la vie psychique, 
subit l'influence de forces inconscientes, ils s’imaginent que ces 
forces sont tout. Comme ils réduisent tout au pathologique, ils con- 
fondent expérience religieuse et névrose. Mais on n’explique pas la 
cathédrale de Chartres ou le Moïse de Michel-Ange avec des for- 
mules chimiques, sous prétexte que la pierre est soumise aux lois 
chimiques. On ne peut comprendre une personnalité religieuse à 
partir de ces seuls complexes, sous le prétexte que ces complexes 
agissent sur son psychisme. Lorsque la psychologie de l'inconscient 
reconnaît qu'elle est science de l’âme, 6 Adyos dvyñc, elle doit, comme 
toute science positive, nous inviter à dépasser ses frontières. Insérée 
dans l’ensemble de nos connaissances de l'âme humaine, elle nous 
apprend à admirer l’œuvre du Créateur dans les profondeurs psy- 
chiques et à utiliser les forces des abîmes pour l’œuvre des hau- 
teurs, la formation spirituelle. 


Schünbrunn (Suisse) Alexandre Wizzwozz, S. J. 
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LA MÉTAPHORE DE LA VERRIÈRE 


DE L'APOCALYPSE A RUTEBEUF ET A L'ÉCOLE FRANÇAISE 


Les écrivains religieux, pour rendre sensibles les mystères chré- 
tiens, usent volontiers de métaphores. Le plus souvent, elles ne 
sont point une création personnelle, mais un legs de la tradition. 
Presque toutes remontent aux Pères de l'Eglise, qui, eux-mêmes, 
les ont tirées de la Bible ou les ont dérivées d'expressions bibliques. 
Au XVII siècle, un Bossuet continue cette tradition ; il a enrichi la 
prose religieuse française de toute la poésie de l’Ecriture : et sans 
doute il fait de la Bible une lecture et une étude presque quoti- 
diennes; mais il a toujours présentes à l’esprit les grandes œuvres 
des Pères. Chez lui nous pouvons toucher du doigt l'influence 
profonde que la pensée chrétienne a exercée sur la langue littéraire, 
au temps où l'antiquité sacrée revivait dans l'esprit de théologiens 
humanistes. 9 

L'étude des métaphores n’a pas seulement un intérêt littéraire. 
Elle est souvent, et en particulier dans l’étude de la spiritualité, une 
des méthodes les ptus sûres pour découvrir la filiation des doctrines. 
La présence de certaines « séries » dénonce de façon certaine l’in- 
fluence de la mystique allemande et néerlandaise du moyen âge; et 
si on étend la recherche aux textes de l'antiquité profane qui ont 
souvent orienté ou nourri la spéculation chrétienne, on trouve par- 
fois à la source d’une formule traditionnelle l'union d’une image 
biblique et d'une comparaison platonicienne ou néoplatonicienne. 
Le bel article de Maurice de Gandillac sur la comparaison célèbre de 
la divinité à un cercle dont le centre est partout et la circonférence 
nulle part, les recherches d'Etchegoyen sur les métaphores de sainte 
Thérèse, celles de Damaso Alonso sur le style de saint Jean de la 
Croix montrent toute l'efficacité de la méthode (r). 


(1) Maurice de GanniLrAC, La sphère infinie dans la Revue d'histoire 
des idées, Lille; G. ETCHEGOYEN, L'amour divin. Essai sur les sources 
de sainte Thérèse, Paris, 1923 ; Damaso ALoNso, La poesia de San Juan 
de la Cruz, Madrid, 1942, p. 262-263. — On trouve de remarquables 
applications de cette méthode dans les livres de É. GILsoN et en parti» 
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La métaphore dont nous voudrions esquisser l’histoire est sans 
doute moins significative que celle du «soleil», ou celle de la 
« source », ou celle de l’ «océan », elle a cependant eu une fortune 
remarquable. Son histoire dans la péninsule ibérique a été retracée 
par Robert Ricard (2); nous voudrions faire pour la littérature fran- 
çaise un travail parallèle. 

Le point de départ de nos recherches a été, à la suite d'une re- 
présentation des « Théophiliens », une étude du miracle de Théo- 
phile. Dans la belle prière du diacre repentant, on lit la strophe sui- 


vante, que M. G. Cohen appelle « la strophe de la verrière ». 


Si comme en la verrière 
‘Entre et reva arrière 
nd Li solaus que n’entame - 
Ainsinc fus virge entiere 
Quant Diex, qui es ciex iere, 
Fist de toi mere et dame (3). 


Cette image est très familière à Rutebeuf et aux écrivains de son 
temps. On la retrouve deux autres fois dans ses poésies (4), une 


culier dans la Théologie mystique de saint Bernard, Paris, 1934; voir 
aussi le livre récent du P. Fidèle de Ros, Bernardin de Laredo, Paris, 
1548. 

(2) Robert Ricar», « Chatel vidrio, vidriera » dans The modern 
languages review, t. 40, 1945, p. 16. 217 ; t. 41, 1946, p. 321. 

(3) RuTEBEUr, Miracle de Théophile, Ve 495-500. 

(4) Œuvres de Rutebeuf, éd. Jubinal, 3 vol., Bibliothèque eizévi- 
rienne, t. 2, C’est de Nosire-Dame, p. 150-151 : | 


Si comme hom voit le soleil toute jor 
Qu’en la verrière entre et ist et s’en va, 
Ne l’enpire, tant fière à séjor, 
Ausi vos di que onques n’empira 5 
La Vierge Marie... 
Voir aussi Les six joies de Nostre- Dame, t. 2, p. 160-161, où la méta- 
phore est apphquée à la conception virginale : 
Li saluz, ce fu la première; 
Dame, lors t’apelas baasse.. 
Por ce vint la haute Mncree 
En toi qu’ele te vit si basse. 
Lors fus aussi com la verrière 
Par où li raiz dou soleil passe : 
Elle n’est pas por ce mainz entière, 
Qu’il ne la perce, ne ne quasse. 
La première fu de tes joies, 
Quant ton creatour tu concéuz. 
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autre fois dans un mystère (5). Elle figure aussi dans la Queste du 
saint Graal 


« Si en issirent par une verriere qui laienz estoit, en tel maniere 
que onques la verriere n’en fu maumise ne empoiriee. Et quant il 
s’en furent alé et cil de laienz n’en virent mais rien, une voiz des- 
cendi entr’ax, qui lor dist : « En tel maniere entra li filz Dieu en la 
beneoite Virge Marie, que onques sa virginité n’en fu maumise ni 
empoiriee » (6). . 


Enfin les sermonnaires l’ont utilisée : 


Ausi com li solauz tresperce la verriere, 

Qu'’ele n’an est mains sene, mains forz ne mains entière 
Ainsi antra an vos, dame, cil qui Dex iere, 

Sanz blecier, sans maumetre ; ci ot bone manière. 

Vos estes la verrière, jà nus no desdira (7). 


Il semble qu’au XIII: siècle cette image ait été empruntée à la 
liturgie. On la retrouve, en effet, dans une prose pour Noël qui se. 
chantait à l’abbaye de Saint-Victor, le 30 décembre, et dans l’église 
de Paris, le dimanche qui tombait pendant l’octave de la Nativité : 


Eva luctum 

Vitae fructum 

Virgo gaudens edidit, 
Nec sigillum 

Propter illum : 
Castitaris perdidit. 


Si crystallus sit humecta 
Atque soli sit objecta 
Scintillat igniculum : 
Nec crystallus rumpitur, 
Nec in partu solvitur 
Pudoris signaculum (8). 


(5) Œuvres de Rutebeuf, t. 2, p. 161, où se trouve citée une Chanson 
de Nosire-Dame tirée des Mystères inédits de Jubinal, t. 1, p. 49 : 
Li createur de tout le monde 
Qui d’une vierge pure et monde, 
Comme soleil parmy voirrière, 
Passe et adès demeure entière, 
Naquit sans peine en Bethléem. 
(6) La queste du saint Graal, éd. Pauphilet, Classiques du moyen 
âge, Paris, 1923, p. 235. É 
(7) Lecoy DE La MarcHe, La chaire française au moyen âge, p. 289. 
Extrait du Ms de Saint-Victor, 629. 
(8) Léon GauTiER, Œuvres poétiques d’Adam de Saint- Victor, 1894, 
p. 10. Voir aussi p. 17, 162, 167, 173, etc. 
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Elle figure dans d’autres proses d'Adam de Saint-Vicior égale- 
ment publiées par Léon Gautier. 

Cette métaphore, si populaire au XIIIe siècle, reparaît dans la 
littérature religieuse du XVII: siècle. Elle est familière à l'Ecole 
française. La voici dans Bérulle : 


Ainsi au bout de neuf mois, la Vierge l’enfante sans douleur et 
sans intérêt de son intégrité, demeurant Vierge et Mère tout ensem- 
ble. Et ce divin enfant sort de sa mère, comme le rayon sort d’un 
cristal poli, le pénétrant sans le rompre ; et comme la lumière sort 
du soleil, le laissant aussi entier comme si elle n’en était point 
sortie... 

Jésus est la lumière de l'Univers. La lumière sort du soleil par 
une émanation si vive, si douce, si éminente qu’en un moment elle 
pénètre du ciel en terre, sans effort, sans ouverture aux corps trans- 
parents par lesquels elle arrive jusqu'à nous (9), 


Nous la retrouvons aussi en tête des Œuvres de Bérulle dans la 
préface de Bourgoing, mais avec une signification différente. 


L'onction par laquelle Jésus-Christ a été consacré en souverain 
prêtre, c’est la Divinité même, qui a rempli et sanctifié dès le mo- 
ment de l’Incarnation son humanité sacrée, ainsi que le baume ou le 
parfum pénètre la pâte avec laquelle il est mélangé; ou comme le 
feu entre dans un fer rouge et le pénètre, ou enfin comme le soleil 
percerait et rendrait tout éclatant de sa splendeur un globe de 
cristal dans lequel il serait renfermé (les Pères se servent de cet 
exemple) (10). 

La métaphore a, dans Bourgoing, un sens assez voisin de celui 
que lui attribuent saint Jean de la Croix, chez qui elle symbolise 
l’illumination divine, et Lessius, qui en fait le symbole de l’omnipré- 
sence divine (11). 

Olier la reprend, enrichie de toutes les significations tradi- 
tionnelles. . 


Conçu dans la nuit du 25 mars, sa Sainte Mère l’enfante au mi- 
lieu de la nuitle 25 décembre... Elle conçoit et engendre son fils 
comme eon père l’a conçu et engendré dans l'éternité... Le Père ne 
souffre aucun dommage en engendrant son fils unique; la Sainte 


(9) BéruLLE, Œuvres, 1644, in-folio, Discours de l’état et des gran- 
deurs de Jésus, disc. xi, 1, 339 ; Œuvres de piété, n° 58, 3, 817. 

(10) Zbidem, préface, p. xxv. 

(11) Lessius, De perfectionibus moribusque divinis, 1620, in-#, lib. 2, 
c. 3, p. 34 : Totus mundus ita est in Deo sicut parvula spongia in vas- 
tissimo mari... vel sicuti globulus vitreus in lumine solis : lumen enim 
interius totum globulum penetrat, et exterius ambit in immensum se 
diffundens circumquaque. 
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Vierge ne reçoit aucune atteinte dans sa pureté, en le concevant et en 
l'engendrant, comme le verre reçoit et renvoie les rayons du soleil, 
qui au lieu de le rompre et de le ternir l’éclairent, l’'embellissent et 
le rendent tout semblable à l’astre d’où ils sont partis. O beauté! O 
sainteté de Marie! Vous êtes ce miroir divin parfaitement pur, qui 
recevez, non pas seulement les rayons du soleil, mais le soleil mé- 
me, lequel prend plaisir à se reproduire en vous, et à vous rendre 
toute semblable à lui, avant de sortir de vous (12). 


Ainsi chez Olier la métaphore s'applique à la fois à la concep- 
tion et à l’enfantement virginal, et aussi à l’illumination intérieure, 
à la peinture en nous de l’image divine. Mais chez lui la verrière de- 


vient miroir. 


x 
* * 


Le texte de Bourgoing nous invitait déjà à poursuivre la recherche 
chez les Pères de l'Eglise; et, en fait, nous trouvons dans un ser- 
mon que l'édition Froben de 1543 attribue encore à saint Augustin, 
l’image du miroir au sens que lui donne Olier. 


Solis radius speculum penetrat, et soliditatem ejus insensibili 
subtilitate pertransit, et talis videtur intrinsecus qualis extra. Ita- 
que, fratres, nec cum ingreditur violat, nec cum egreditur dissipat, 
quia ad ingressum et regressum ejus speculum integrum perseverat. 
Speculum, quod non rumpit radius solis, integritatem Virginis in- 
gressus aut egressus numquid vitiare potuit deitatis (13). 


Une des sources de notre métaphore est donc, sans doute, au- 
gustinienne. Mais le Père Cotton, qui l’a reprise dès 1610 dans son 
Institution catholique, nous renvoie à saint Grégoire de Nysse et à 
Origène. 


Saint Grégoire dé Nysse emprunte une des similitudes d’Origène, 
disant que comme le buisson fut.touché du feu sans brûler, pareil- 
lement la Vierge enfante la lumière sans être corrompue. Où il spé- 
cifie très à propos la lumière pour montrer que, comme elle passa 


(12) Outer, Œuvres, éd. Migne, extrait des Mémoires manuscrits, 
1110-1111. 

(13) AUGUSTIN, sermo S de Adventu, p.7, note 13. AUGUSTIN, Dom. 
Advenius 34 sermo 1, PL 39, appendix, sermo 245, col. 2197; éd. Froben, 
Bâle, 1543, t. 10, col. 569 cd. Le texte est cité par Camus comme authen- 
tique, mais avec la variante speculum au lieu de specular que donnent 
Froben et Migne. Je n’ai pas vu le texte de Louvain qui classe ce ser- 
mon parmi les dubia. Les mauristes le rejettent parmi les spuria. Il 
serait intéressant de savoir de quelle époque il date. Je donne le texte 
de Camus qui est conforme à celui de 1543, sauf la variante déjà 
indiquée. 
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la vitre sans l’ouvrir ni froisser, ainsi naquit le soleil de l'étoile 
(Oratio in die Christi nativitatis) (14). 


La consultation de la patrologie devait me ménager une décep- 
tion. Le sermon n’est pas authentique, ce qui n’est rien; mais 
l’image de la vitre ne s’y trouve pas. Voici en effet, dans la traduc- 
tion latine, le passage que le P. Cotton a traduit en français : 


Quemadmodum enim illic est rubus, et accendit ignem et non 
comburitur, ita hic est virgo quae lucem parit et non corrum- 
pitur (15). 


-  L'allusion à la vitre paraît donc être une glose du Père Cotton 
empruntée à quelque autre texte patristique que nous n'avons pas 
su découvrir. 

Jean-Pierre Camus nous donne, lui aussi, des indications que 
l'abbé Bremond aurait qualifiées de « tantalisantes ». Voici d’abord 
un texte du Panégyrique de l’Amour de Dieu. Camus nous rap- 
pelle que dans l’Ecciture la Vierge est figurée par la Jérusalem 
céleste : 


« Vidi sanctam civitatem Hierusalem novam descendentem de 
coelo a Deo paratam sicut sponsam ornatam viro suo » (Apoc. 2r, 
2). Je ne vois en cette cité qu’or, qu'argent, pierres précieuses, 
cristal, jaspe, porphyre... L'or le plus précieux des métaux me 
représente la perfection de notre Vierge par dessus toutes les créa. 
tures, l’argent, sa pureté, le cristal, sa virginité, par laquelle, sans 
l’endommager est passé le Fils de Dieu, comme le soleil au travers 
d’une vitre bien claire selon la conception d’un poète chrétien (16). 


Ainsi le « crystallus » d'Adam de Saint-Victor vient de l’Apoca- 
lypse : à l’origine de notre métaphore on trouve la Bible ; c'est pour 
ces métaphores spirituelles une loi presque absolue. Mais qui est 
« le poète chrétien »? Ce n’est certainement pas Adam de Saint- 
-Victor. J'ai pensé à Baptiste le Mantouan que Camus cite plusieurs 


(14) Corrow, /nstitution catholique, 1610, in-4°, p. 20. 

(15) Grécome pe Nysse, PG 46, 1135 b. 

(16) J.-P. Camus, Diversilés, t. 10, livre 33, ch. 4, 1614, p. 477-478. ai 
Voir aussi les Méditations sur le mystère de la naïssance du Sauveur. 
Paris, 1617, p. 207-208: 

Certes il m’est avis qu’en la spéculation deïce mystère du Sauveur 
naissant, la comparaison du soleil traversant le verre sans le briser ne 
doit jamais être omise pour sa grande conformité et très naïve expres- 
sion. Car pourquoi le corps de l’auteur du soleil aurait-il moins de pri- 
vilège que le rayon solaire? Et quel cristal tout net et clair peut être 
comparé à la pureté des entrailles virginales de l’incomparable Mère? 
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fois dans son Panégyrique. Mais là encore la vérification a été assez 
décevante. Voici tout ce que l’on trouve dansla Parthenice Martiane, 
telle qu’elle est publiée dans le post-incunable de 1528 : 


Ceciderant ignes et caligaverat antrum 

Quam subito matris clausa puer auditus alvo 
expulit umbrosam celesti lumine noctem. 

Les feuz estoient de la caverne estainctz 

Et tous costez de caligine tainctz 

Quand tout soubdain l'enfant en ce monde entre 
Sans blaissure faire au Virginal ventre 

et déchassa du lieu tant saint et digne 
l’ombreuse nuict de celeste lumine (17). 


Ainsi dans le texte du Mantouan, et dans cette traduction qui 
doit être l’œuvre de quelque écolier limousin, nous retrouvons la 
Lumière associée à l’idée de la naissance du Christ, mais non point 
l’image de la verrière. 

Une recherche plus sérieuse dans les poésies du Mantouan férait 
peut-être découvrir des passages plus significatifs. 11 faut souhaiter 
que la poésie latine de la Renaissance chrétienne trouve des lec- 
teurs et des éditeurs aussi diligents que ceux qui ont redonné vie à 
la poésie légère des humanistes. 

Mais Camus, grand lecteur, prodigieux citateur, connaît d’autres 
variantes de notre image. Dans Rutebeuf, dans Bérulle, c’est un 
rayon de soleil « qui traverse la verrière ou se réfléchit dans 
le miroir sans les rompre». Il arrive aussi que ce soit un 
rayon de l’Etoile. Ainsi chez ce poète chrétien que Camus cite sans 
ie nommer : 


Nunc, o stella maris nostri, nos aspice praesens 
Eripe tot pelagis, pene haustos fluctibus atris. 


Il commente ainsi : 4 


. Deux raisons pourquoi elle {la Vierge] est appelée étoile : la pre- 
mière ainsi que les astres attachés au lambris des célestes globes 
dardent leurs raiz ici bas sans aucune fraction de leurs sphères, de 
même notre Vierge a produit et enfanté ce divin rayon, notre Sei- 
gneur, sans aucune lésion de son intégrité virginale (18). 


Mais Camus, ici encore, n’invente pas. Il suit seulement Pierre 
Damien : à | 


(47) Battista MaNTuANUS, La Parthenice Mariane, Lyon, 1593, in-40 
gothique, livre 3, ch. 3, f. 54 v. 

(13) Diversités, t. 10, livre 33, ch. 4, p. 453. Le « poète chrétien » est 
sans doute le Mantouan. 
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Et sicut radius processit a stella, stella integra permanente, sic 
filius ex virgine, virginitate inviolabili perdurante (19). 


Etil est possible que Bérulle aussi s'inspire de saint Pierre 
Damien, quand il note dans le passage que nous avons cité plus 
haut que la naissance du Christ laisse la Vierge intacte « comme la 
lumière sort du soleil, le laissant aussi entier comme sî elle n’en 
était point sortie ». ; 


* 
‘ € 


Il est probable que si l’on prolongeait la recherche, on trouve- 
rait encore d’autres sources et d’autres variantes. À l'origine nous 
avons certainement le texte de l’Apocalypse. Le développement ulté- 
rieur de la métaphore paraît très complexe. Il ne faut pas s’en éton- 
ner. Nous sommes ici au point de contact du symbolisme théologi- 
gique et de l’art littéraire. 

Cette étude suggère une autre conclusion. Nous avons retrouvé no- 
tre métaphore de la verrière aux «siècles obscurs » du moyen âge et 
au lendemain de la Renaissance humaniste. Certes, les sourcesnesont 
pas les mêmes au XIII° et au XVII: siècles. Nos spirituëls de l'Ecole 
française empruntent l’image aux Pères de l'Eglise et nous savons 
d’une façon tout à fait précise, grâce au Père de Ghellinck, que le 
moyen âge les connaissait fort mal (20); mais les offices, mais la 
tradition liturgique maintenaient vivante une large part de l’antique 
tradition chrétienne, et non pas seulement chez les clercs, Cette in- 
fluence des cérémonies religieuses représente un mode de transmis- 
sion semi-populaire. Les philologues ont depuis longtemps noté l’in- 
fluence du latin liturgique sur la formation du vocabulaire fran- 
çais ; il semble que le peuple chrétien n'ait pas seulement emprunté 
des mots, mais aussi des choses, et en particulier de belles images ; 
celle de la verrière, par exemple, qui, née sans doute de ja Bible et 
précisée par les Pères, vient encore éclairer au XVIT° siècle quelques 
pages de notre austère littérature spirituelle. Ainsi se vérifie sur un 
point particulier le caractère arbitraire de la coupure entre la Re- 
naissance et le moyen âge. La continuité chrétienne n’est d’ailleurs 
qu’un des aspects d’une continuité de culture qui unit encore au- 
jourd’hui le monde occidental au monde antique et particulièrement 
au siècle de saint Augustin, où l’héritage des anciens, repensé, a été 
incorporé à une mentalité nouvelle. 


Nimègue | Jean DAGENS. 


(19) Pierre Damien, PL 144, 508 be. 

(20) J. pe GeLuinok, S. J., Pairistique el moyen âge, t. I, Paris- 
Bruxelles, 1947. Etude 1, ch. 1, p. 3-18. ; 
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Ce travail était à l'impression quand M. Frappier m'a signalé 
notre métaphore dans l’Æstoire del S. Graal et dans le Cligès de 
Chrestien de Troyes (éd. W. Foerster, v. 724-729): 


Autretel est de la verriere 

Ja n’iert tant forz ne tant antiere 
Que li rais del soloil n’i past 
Sanz ce que de rien ne la quast. 


M. Frappier et M. R: Labègue me l'ont aussi signalée (indépen- 
damment l’un de l’autre) dans l’Hymne à la Justice (1555), de 
Ronsard (éd. Laumonier, t. 8, p. 67, v. 425-430 : Ÿ 


Puis ainsi qu’un rayon de soleil qui descend 

Contre un verre et le perce, et si point ne le fend 

Tant sa claire vertu subtilement est forte 

Comme venant du ciel ; en la semblable sorte 

Justice tout d’un coup vivemeni s’éeança : 
Dedans ton corps, Prélat, et point ne l’offensa. 


Nous observons ici une curieuse sécularisation de notre méta- 
phore : le symbole théologique est devenu pur ornement littéraire. 
| JD: 


LA MYSTIQUE DES NOMBRES 


La mystique des nombres ne jouit pas d’un grand crédit parmi 
nos contemporains. L’a-peu-près qui semble régner en maître dans 
le symbolisme répugne à des esprits formés aux méthodes scientifi- 
ques. Pour beaucoup, mystique et rêveur sont termes synonymes. 
L'on écoutera avec un sourire indulgent celui qui en plein XX: siècle 
est assez naïf pour « croire » à la mystique numérale. 

En fait, elle fleurit presque uniquement dans des milieux ésoté- 
riques qui ont leurs librairies et même leurs maisons d’édition spé- 
cialisées. Les catholiques cultivés qui ont lu quelques pages de ces 
élucubrations cabalistiques ou occultistes sont justement surpris 
que ces divagations puissent intéresser une clientèle si nombreuse et 
si fidèle de lecteurs. S'ils s’inspirent eux-mêmes de l’adage : ab uno 
disce omnes, ils sont à jamais détournés de la mystique des nombres. 

On n'ignore pourtant pas, dans les milieux ecclésiastiques, que 
de grands esprits ÿ ont « cru ». Saint Augustin est le plus connu, 
et à juste titre, car il est « de tous les Pères, celui qui s’attarde le 
plus longuement et le plus subtilement à l'explication des nom- 
‘bres » (1). Mais l'homélie que le bréviaire romain fait lire tous les 
ans au vendredi des Quatre-Temps de Carême, n’est pas faite pour 
accréditer ses interprétations. La manfère dont il explique les 38 ans 
d’infirmité du paralytique de Bethesda (Jo., 5, 1-15) paraît à beau- 
coup forcée, fantaisiste, ou, comme ils disent, « tirée par les 
cheveux ». 

S'ils veulent se documenter sur cette question, élargir leur en- 

_ quête à peu de frais, prêtres et fidèles consulteront les grands dic- 
tionnaires. Rien à glaner dans le Dictionnaire de théologie catho- 
lique. On n’y trouve aucun article ni sur les nombres, ni sur le sym- 
bolisme, ce qui est bien dans la mentalité péripatéticienne : Aristo- 
teles... exsecratur ideas Platonis ; mais assez éloigné des données 
les plus certaines de la philosophia perennis et de la Révélation (2). 


(1) H. Lesèvre, art. Nombre, dans D. B., t. IV, col. 1693. 
(2) S. Bonav., {n Hex., col. 6, n. 2 (V, 360 B) : « Aliqui negaverunt in 
_ipsa [prima causa] esse exemplaria rerum; quorum princeps videtur 
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Le Dictionnaire de la Bible par fortune traite expressément des 
nombres et de leur symbolisme. Un paragraphe est même consacré 
à la « Réalité de ce symbolisme », mais pour la nier. On lit en effet 
sous cette rubrique : 


5. En fait, il ne paraît pas que les nombres aient par eux-même 
une valeur symbolique. Celles que les Pères leur attribuent vient 
uniquement des choses dénombrées, si bien que suivant la qualité 
de ces dernières, le même nombre a des symbolismes divers ou 
même opposés, Il suit de là que le symbolisme des nombres n'a, 
qu’une importance très secondaire pour l'interprétation des textes 
sacrés (3). 


Ce jugement est tendancieux. Il est inexact que les Pères aient 
interprété les nombres «uniquement » en fonction des choses dé- 
nombrées. Et lors même que le symbolisme numéral n'aurait 
qu’une importance « très secondaire » pour l'exégèse littérale, cela 
ne l’empêcherait pas d’être utile au théologien pour comprendre la: 
foi, à l’apologète pour la défendre. 

Je ne voudrais pas prendre à mon compte toutes les interpréta- 
tions des nombres proposées par les Pères de l'Eglise ou ses plus 
célèbres Docteurs (4); mais d'autre part, je me refuse à admettre 
que, tous ensemble, ils se soient fourvoyés sur une question de prin- 
. Cipe (5). Il ne faut pas juger des choses par l'abus que les hommes 


fuisse Aristoteles, qui et in principio Metaphysicae, et in fine et in multis 
aliis locis exsecratur ideas Platonis ». Cf. In Hex., éd. DELORME, col. III, 
n. 2 (p. 91) : « Isti non posuerunt exemplaritatem aliquam. Horum pri- 
mus Aristoteles impugnat rationes aeternas et ideas contra Piatonem qui 
defendit eas ». 

(3) H. LesÊTRE, art. Nombres, dans D. B., t. IV, col. 1677-1697, cf. 
1693. ; 

(4) Ce faisant, je suis en parfait accord avec la méthode suivie et 
recommandée par les plus grands d’entre eux : saint AUGUSTIN, ep. 82 
ad Hier., c, 1, n.3 (PL 33, 277), et saint Tomas, Summa Th. I, CE L< 
a. 8, ad. 2, qui cite saint Augustin et approuve son principe général : 
« Solis eis Scripturarum libris qui canonici appellantur, didici hunc timo- - 
rem honoremque deferre, ut nullum auctorem eorum in scribendo errasse 
aliquid firmissime credam. Alios autem ita lego, ut quantalibet sanctitate 
doctrinaque praepolleant, non ideo verum putem quod ipsi senserunt vel 
scripserunt ». 

(>) On ne donne pas une explication suffisante de cette unanimité 
morale en disant avec LESÈTRE, art. cité, col. 1693, n. 5 : « En cherchant 
des mystères dans les nombres, [les Pères] obéissent à une sorte de 
mode en vigueur de leur temps ». Cette « sorte de mode » en effet s’est 
maintenue dans l’Église à travers les siècles, et elle compte encore 
aujourd’hui de nombreux représentants, ; 
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ont pu en faire. Et si des branches folles ont poussé en désordre sur 
un cep vigoureux, depuis longtemps abandonné, ce n’est pas une 
raison pour le sacrifier : il n’y a qu’à l’'émonder et surveiller de plus 
près ses frondaisons nouvelles, 

Cet essai voudrait réhabiliter la mystique des nombres. Le léger 
regain de faveur que le symbolisme connaît de nos jours est des plus 
opportuns (6), car seul il permettra à l’apologétique catholique de 
répondre victorieusement à la grave objection : « Les sciences n’ont 
pas l’air chrétien ». 

Saint Augustin était, disions-nous, un fervent du symbolisme 
numéral : «Nous estimons non sans raison, écrivait-il, que les 
nombres relatés par l’Ecriture sont très saints et tout chargés de 
mystères : sacratissimos et mysteriorum plenissimos » (7). Il ren- 
contra probablement des sceptiques; cela expliquerait la vigueur 
avec laquelle il défend son principe d’exégèse : 


« Nui n’est assez sot et inepte pour oser dire que les nombres qui 
figurent dans l'Ecriture y sont sans motif et n’ont pas de sens mys- 
tique. Quant à moi, si j'en ai interprété, c’est en m’appuyant sur 
l'autorité de l'Eglise que m'ont fait connaître les anciens Pères, ou 
sur le témoignage des Ecritures, ou sur la nature des nombres eux- 
mêmes ou sur la valeur symbolique des choses qu'ils affectent. Nul, 
s’il n’est sensé, n'ira contre la raison; s’il est chrétien, contre l’Ecri- 
ture A est ami de la paix, contre l'Eglise » (8). 


L’Ecriture, la Tradition, la raison, peut-on placer doctrine sous 
de plus hauts patronages? Nous ne pouvons traiter que sommaire- 
ment chacun de ces lieux théologiques. 


I. — L’ECRITURE 


Le texte scripturaire le plus souvent cité pour justifier les inter- 
prétations des nombres bibliques est incontestablement le passage 
du Livre de la Sagesse où l’auteur sacré s'adressant à Dieu lui-même 
déclare : « Vous avez tout créé avec mesure, avec nombre et avec 


(6) Gräce en particulier aux efforts des RR. PP. pe Lupac et Danié- 
Lou, S.J. Cf. de ce dernier Déluge, Baptème, Jugement, dans Dieu Vivant 
(mai 1947) p. 95-112 (c’est en fait une étude sur la mystique du nombre 8). 
— Voir encore P, Victor Pouce, Mystique de la terre, t. II : La parabole 
du monde, Paris, 4940. 

(7) S. AuG., Quaest. in Hept., I, 152 (PL 34, 589). 

(8) S. Auc., De Trin., 1. IV, c.7 (PL 49, 895). Sur la pensée de S. Aug., 
ef. Aloïs ScamiTT, Mathematik und Zuhlenmystik, dans Aurelius Augus- 
tinus, Cologne, 1930, p. 353-366 ; — VeLez, P.M., El nümero agustiniano, 
dans Relig. y Cult., 15 (1931) 139-196. 
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poids » (9). La preuve est valable : Dieu étant la cause première, il 
est non seulement auteur ou cause efficiente, fin. ou cause finale, 
mais encore cause exemplaire de toutes choses. Il ‘est donc loisible, 
voire recommandé à chacun, suivant ses capacités, de chercher la 
trace de Dieu dans le monde des nombres et dans les lois qui les 
régissent. 

Ilarrive aussi à l’Ecriture d'attirer l'attention sur tel nombre 
donné. Le binaire est honoré d’une courte mention dans l’Æeclé- 


stastique : 


En face du mal est le bien ; en face de la mort, la vie : 
Ainsi en face du juste est le pécheur. 

Considère de même toutes les œuvres du Très-Haut : 

Elles sont deux à deux, l’une opposée à l’autre (33, 14-15). 


Cette observation et cette recommandation couronnent un ensemble 
de maximes dont l’auteur souligne lui-même l’importance en guise 
d’épilogue : 
... Reconnaissez que je n’ai pas travaillé pour moi seul, 
mais pour tous ceux qui recherchent la Sagesse (33, 17). 


Il revient un peu plus loin sur cette question des dualismes, 
« œuvres du Très-Haut » et non d’un principe mauvais : 


Toutes les choses sont doubles, un élément en face de 
et il n’a rien fait qui aille à la ruine. [l’autre. 
L'un assure le bonheur de l’autre : 

Qui pourra se rassasier de voir la gloire du Seigneur ? 


(42, 24-25). 


On peut évidemment passer distraitement devant ces invitations 
de l’Esprit-Saint. Mais qui osera reprocher à un théologien de s’y 
conformer et de méditer sur cette loi qui veut que toutes les créa- 
tures aillent par couples : omnia duo et duo : que toutes soient 
composées de deux éléments : omnta duplicia ; et que les individus 
allant par couples tout comme les éléments du composé binaire 
soient régis par la loi du contraste complémentaire : unum contra 
unum. : 

Tout au long des siècles, des penseurs ont médité sur ces anti- 
thèses de la nature et, pour les avoir mal interprétées, ils ont donné 
naissance aux nombreuses sectes dualistes que recense l’histoire des 


(9) Sap., 11, 20 (selon le grec). La Vg ordinairement citée par nos 
Docteurs porte (11, 21) : Ornnia in mensura et numero et pondere dispo- 
suisti. — Job, 28, 25, contient la même trilogie : « Lorsque [Dieu] régla 
le poids des vents et qu’il fixa la mesure des eaux et donna des lois à la 
pluie ».— Cf, en outre Js., 40, 12, , 
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doctrines. Mais cette déviation n’est pas fatale : on doit pouvoir, se- 
lon la promesse divine, s'élever à l’aide de ces méditations jusqu'à 
la Sagesse, et conte mpler la gloire du Seigneur. 

On remarquera que l’objet proposé à notre méditation ou con- 
templation par l'Esprit-Saint n’est pas telle créature ou tel couple, 
mais toutes les créatures en tant qu’elles vont par pairés ou par cou- 
ples, et en tant qu’elles sont composées de deux éléments. C’est donc 
bien la mystique du nombre deux qui est visée en ces passages, et 
non le symbolisme des choses que ce nombre affecte. 

La mystique numérale est non moins manifestement recomman- 
dée par l’ Apocalypse XIII, invitant ses lecteurs à résoudre l'énigme 
du nombre de la bête : 


C'est ici la sagesse! Que celui qui a de l'intelligence compte le 
nombre de la bête; car c’est un nombre d'homme, et ce nombre 
est six cent soixante-six (v. 18). 


Malgré les études que cette invitation flaiteuse a suscitées, ce 
nombre garde son secret. Mais qui oserait dire que ce texte sacré ne 


suppose pas la légitimité de quelques interprétations mystiques des: 


nombres ? 

Plus souvent l’Ecriture attire l'attention sur certains nombres 
par l’affectation avec laquelle elle y revient. C’est le cas notamment 
du sept. La Bible s’ouvre par un septénaire et elle s'achève par une 
pluie de septénaires. Tout va par sept dans l’Apocalypse : sept let- 
tres à sept Eglises sont suivies de sept visions qui se divisent en sept 
membres. Les doxologies elles-mêmes sont marquéés à l’empreinte 
du septénaire : 


« L'agneau qui a été immolé est digne de recevoir la puissance, 
la richesse, la saSesse, la force, l'honneur, la gloire et la bénédic- 
tion » (Apoc., 5, 12). 

Entre ces deux extrêmes : semaine de la création {(Gen., 1), et 
annonce prophétique de la fin des temps (Apoc.), on rencontre en- 
viron sept cents septénaires dans la Bible. Dans cette masse, il n’y a 
pas seulement des actes rituels ou liturgiques prescrits. De nom- 
‘ - breux septénaires résultent de faits historiques rapportés par l’écri- 
vain sacré. Il est vrai que le principal d’entre eux, la semaine de la 
création, repose sur une division conventionnelle du temps. Mais 
cette constatation, loin de nuire au principe de l’interprétaiion mys- 
tique, la provoque et en confirme la légitimité: Dieu lui-même re- 
connaît une valeur symbolique et sacrée à ce nombre. 


A côté des septénaires bibliques expressément formulés, figurent. 
des septénaires non nombrés, plus fréquents qu'on ne pense. Cer-, 


tains résultent d’énumérations continues : celles des dons du Saint- 
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Esprit ou des demandes du Pater par exemple. D’autres ne se lais- 
sent découvrir que par une connaissance approfondie de tout un 
livre ou de toute la Bible : ce sont les septénaires latents et espacés. 
On en a compté sept dans l’Evangile de saint Jean, et un huitième 
dans sa première Epître. Chacun peut constater que sept concep- 
tions miraculeuses ont précédé et rendu plausible la conception vir- 
ginale de Marie qui est leur octave : elles sont racontées avec maints 
détails dans nos saints Livres. 

Il faudrait mentionner aussi les séries de huit : huit béatitudes 
ont comme pendant huit malédictions en saint Mathieu, 5, 1-10 ; 
23, 15-39. Ces séries sont des septénaires suivis de leur octave. On 
trouve aussi des septénaires composés, c’est-à-dire sept séries de sept 
(par exemple sept semaines de jours ou d'années) que couronne 
normalement le nombre jubilaire cinquante ou « pentecôte », lende- 
main de 49 (= 7 X 7), qui en fait est une octave. 

On peut évidemment se désintéresser de tous ces faits, dont je ne 
signale que quelques aspects, comme beaucoup d’entre nous ee 

«désintéressent de l’évolution des asires dans les profondeurs des 
cieux. Mais on peut aussi les classer, les analyser, constater qu'ils 
obéissent à des lois communes avec une rigidité surprenante, mal- 
gré la diversité extrême des choses et des phénomènes. On peut 
aussi comparer ces lois avec celles qui régissent les séries septénai- 
res naturelles et établir /eur par, aite correspondance. Après quoi, 
« nul ne sera assez sot pour oser dire que les nombres qui figurent 
dans l’Ecriture y sont sans motif et n’ont pas de sens mystique » 
(S. Augustin). 


II, — La TRADITION 


. 

Pour recueillir, analyser et juger tout ce qui nous est parvenu 
sur la mystique des nombres par les divers canaux ou organes de la 
Tradition, il faudrait des volumes. Maïs nous n'avons qu’à établir 
le principe de la légitimité de cette exégèse. Le terrain à explorer 
n'en est pas moins vaste, et nous ne pouvons que glaner quelques 
indications. 

Constatons d’abord que le magistère officiel n’a jamais désavoué 
cet usage, et que l’on ne peut même citer un seul Père ou Docteur de 
l'Eglise qui en ait désapprouvé expressément le principe. Ils sont 
nombreux au contraire, les écrivains qui, avant ou après saint Au- 
gustin, ont pratiqué et recommandé la mystique des nombres. Pour 
les recenser tous, il faudrait dépouiller des bibliothèques, s’atlarder 
en particulier chez les lilurgistes, anciens et modernes, car la Tra- 
dition ne s'arrête ni à la fin de ce qu’on est convenu d'appeler l'ère 
patristique, ni à la fin du Moyen-Age, 
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C’est dans les textes des diverses liturgies chrétiennes, chez leurs 
historiens spécialisés où commentateurs, que le symbolisme numé- 
ral est le plus souvent utilisé. Et pour cause ! Il faudrait être aveu- 
gle pour ne pas voir le rôle capital que les nombres, spécialement 
le septénaire et son achèvement : l’octave, jouaient dans la liturgie 
mosaïque, instituée par Dieu lui-même. La liturgie chrétienne s’en 
inspire visiblement ayant retenu le principe du repos du septième 
jour et le cadre chronologique du cycle Pascal. 

La fête de Pâques est chez nous, comme chez le peuple hébreu, 
la grande fête de l’année. C’est pourquoi elle n’a pas d’octave simple 
(8° jour), mais une octave solennelle, la Pentecôte, lendemain de 
sept semaines ou cinquantième jour (Pentecostes). Notre Pentecôte 
est une évocation de l'institution mosaïque sans doute, mais aussi la 
commémoraison d’un fait historique, de la descente du Saint-Esprit, 
ce qui établit péremptoirement que Dieu, constant avec lui-même, 
a confirmé dans la Loi Nouvelle, ce qu’il avait prophétisé de tant de 
façons dàns DAT en particulier par l'institution de l’année 
jubilaire : 


Patrata sunt haec mystice 
Paschae peracto tempore, 
Sacro dierum circulo 

Quo lege fit remissio (10). 


La fête de Pâques que couronne le nombre jubilaire (Pentecostes) 
est préparée sous le signe d’un autre nombre sacré, non moins cé- 
lèbre au dire de la liturgie romaine : 


Ex more docti mystico 
Servemus hoc jejunium 

Deno dierum circulo 

Ducto quater notissimo. 

Lex et prophetae primitus 

Hoc praetulerunt ; postmodum 
Christus sacravit, omnium 

Rex atque factor temporum (11). 


Le même bréviaire, au 10 mars, rappelle annuellement aux 
prêtres catholiques de l’univers entier, comment la foi au caractère 
sacré de ce chiffre obtint un miracle en faveur des martyrs de 
Sébaste : 


(10) Bréviaire Romain, hymnus ad Laudes Dom. Pentecostes. — Une 
série d'articles sur le nombre 7 est en cours de publication sur la revue 
italienne de spiritualité. Le premier a paru sur le n° d'octobre 1949, 

.p. 316-324 : Jean-Fr. Bonnefoy, La mistica dei numeri. 


(11) Zbid., hymnus ad Matut., tempore Quadragesimae. 
ù : 443 
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Una autem erat omnium oratio : Quadraginta in stadium in- 
gressi sumus; quadraginta item, Domine, corona donemur; ne una 
quidem huic numero desit. Est in honore hic numerus, quem tu 
quadraginta dierum jejunio decorasti, per quem divina lex ingressa 
est in orbem terrarum. Elias quadraginta dierum jejunio Deum 
quarens ejus visionem consecutus est. Et haec quidem illorum erat 
oratio. 


Le septénaire revient avec une affectation marquée en bien d’au- 
tres passages du bréviaire, du cérémonial, du pontifical, du rituel. 
On le trouve au cœur de nos manuels de théologie avec les séries 
des vertus, des dons du Saint-Esprit — septiformis munere, — des 
sacrements: Il suffirait à lui seul à justifier ceux qui « croient » à la 
mystique des nombres. 

Au fond, tous les théologiens en acceptent le principe, même 
ceux qui la pratiquent, comme Jourdain faisait de la prose, sans le 
savoir. Toute étude un peu poussée sur le mystère de la Trinité 
s'accompagne obligatoirement d’une digression sur les analogies 


trinitaires. C’est du symbolisme numéral, qui gagnerait parfois à 


prendre une conscience plus nette de sa méthode et de ses possibi- 
bilités. N’a-t-on pas vu des auteurs rêvant de ranger tout le savoir 
humain sous des divisions et subdivisions ternaires (12)? Des archi- 
tectes et des poètes, Dante en particulier, ont voulu en marquer 
leurs œuvres, à la gloire du Dieu un et trine. Saint Bonaventure a 
justifié à l’avance ces divers essais : cum omnis scientia gerat Tri- 
nitatis insigne, praecipue illa quae docetur in sacra Seriptura de- 
bet in se repraesentare vestigium Trinitatis (13). 

Indépendamment de la liturgie et du recours aux analogies trini- 
taires, la tradition relative à la mystique des nombres s’est mani- 


*(12) Citons : Abbé BersEAux, La Trinité chrétienne considérée comme 
la raison dernière de ce qui est, comme l'explication définitive et suprême 
du comment et du pourquoi des choses, comme la clé de la philosophie 
alissime, Laneuveville devant Nancy, 1865. — Ernest Dugois, C. SS. R., 
De exemplarismo divino, seu doctrina de trino ordine exemplari et de 
trino rerum omnium ordine exemplato in quo fundatur speculativa et 
practica encyclopaedia scientiarum, arfium et virtutum, Rome, 1899-1900, 
4 vol. in-8°, de XVI, 918, 728, 962, 962'p. Cet ouvrage a eu une édition 
abrégée. ; ; 

(13) S. Bonav., De Triplici via, Prol. (V, 3 a); sur cet opuscule, qui 
est lui-même un exemple typique de théologie trinitaire, cf. Jean-Fr. 


Bonneroy, Une somme bonaventurienne de théologie mystique : Le De tri- 


plici via, Paris, Vrin, 1934. — Cf. dans le même esprit, MICHEL DE 
SAINTE-CATHERINE, Erm. de S. Aug., Trinum perfectum, 3 vol. in-fol., 
Augsbourg, 1710, | 
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festée au cours des siècles par des aperçus fragmentaires et disper- 
sés, au gré de l'inspiration du moment, dans les commentaires sur 
l'Ecriture, et par des études systématiques. Il va de soi que les di- 
.gressions sont plus nombreuses que les essais de synthèse, surtout 
dans l'antiquité chrétienne. Mais c'est la Lou commune du progrès 
doctrinal. 

Nous ne pouvons signaler ici que les études systématiques, et les 
plus intéressantes seulement soit par leur antiquité, soit par leur 
influence, soit par leur valeur intrinsèque (14). 


Vers 427, saint Augustin avait formulé le vœu de voir un ami de 
la Bible rédiger un dictionnaire du sens mystique des nombres qui 
y sont mentionnés (15). Saint Eucher, évêque de Lyon (+ v. 453) 
eut-il connaissance de ce désir, et voulut-il y répondre? Nous ne 
saurions le dire. Toujours est-il que son Traité du sens mystique 
des formules de l'Ecriture Sainte s'achève par une nomenclature 
très sommaire de vingt-sept nombres. Certaines mentions tiennent 
en une ligne. Celle-ci par exemple : « Le nombre 16 se rapporte aux 
prophètes ». C’est à peine si l’on peut appeler interprétation cette 
évocation des choses qu'affecte tel ou tel nombre (16). 

Saint Isidore (+ 636) était convaincu du caractère sacré des nom- 
bres (17). Son traité couvre plus de dix pages de la Patrologie latine 
de Migne. Il lui arrive de ne donner qu'une nomenclature des choses 


(14) Pour une vue historique d'ensemble de la mystique des nombres ; 
cf, V. F. Horper, Medieval Number Symbolism (Columbia University 
Studies in English and Comparative Literature, 132), New-York, 1938.— 
Le premier éditeur du Liber numerorum de saint Isidore avait donné, en 
1796, un aperçu des prédécesseurs et successeurs du saint en cette 
matière : {sidoriana, c. 6, 3 ; cf. PL 81, 406-411. 

(15) S. Auc,, De doct. Chr, 1. 2, c. 39 (PL 34, 62) : « Sicut autem 
quidam de verbis omnibus et nominibus hebraeis et syris et aegyptiis, 
vel si qua alia lingua in Scripturis sanctis inveniri potest, quae in eis 
sine interpretatione sunt posita, fecerunt ut ea separatim interpretaren- 
tur... potest etiam de numeris fieri ut eorum tantummodo numerorum 
| De OR Ha. ratio conscribatur quos divina Scriptura meminit ». 

(16) S. Eucuer, Liber formularum spiritualis intelligentiae, c. 41 (PL 50, 

769-772). 

ADS: Mouse Etym., |. HI, c. 4 (PL 82, 155) : « Ratio numeri con- 
temnenda non est : in multis enim Scripturarum locis, quantum myste- 
rium habeant elucet ; non enim frustra in laudibus Dei dictum cst : Omnia 
‘in mensura, et numero et pondere fecisti » , — Liber Num., c. 1 (PL 83, 
479) : « Non est superfluum numerorum causas in Scripturis sanctis 
attendere. Habent enim quamdam scientiae doctrinam, plurimaque mys- 
tica sacramenta ». 
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qu’affecte le nombre qu’il traite, mais habituellement il essaie d'’ar- 
river à un sens général. 

Comme saint Augustin dont il s’inspire d’une manière visible, 
notamment pour l’exégèse du nombre 153 (18), il fait grand cas de 
la constitution ou divisibilité des nombres. « Le nombre six est pre- 
mier et parfait, parce qu'il est le premier qui résulte de ses parties 
[additionnées] », écrit-il (19). En effet, il est divisible par 6 — 1 ; par 
3—2; par2=3.0r1+ 2, #56=0"Cette Constataioninenmons 
fait concevoir aucune admiration spéciale pour le nombre 6, et nous 
ne voyons pas pourquoi il serait réputé plus parfait que le nombre 
5 ou 7 ou 8. Les anciens étaient sans doute plus capables d’admira- 
tion ou, ce qui revient au même, plus philosophes que nous, car la 
théorie des nombres parfaits leur était chère. On la trouve en hon- 
neur chez les pythagoriciens comme chez saint Augustin ; « Le nom- 
bre 6, assure t-il, n'est pas parfait parce que Dieu a créé le monde 
en six jours ; mais Dieu a créé le monde en six jours parce que ce 
nombre est parfait » (20). 

Ces idées se retrouveront au Moyen-Age et se mêleront curieuse- 
ment à l'interprétation symbolique, et même à des spéculations 
théologiques. Saint Thomas, par exemple, se demandera : Ufrum 
senarius sit creator (21). Il ne faudrait pas critiquer cette concep- 

tion de la mystique des nombres pour la simple raison que nous ne 
la comprenons pas, de crainte de mériter, si peu que ce soit, le re- 
proche de saint Jude aux païens : « [ls blasphèment tout ce qu'ils 
ignorent » (8). 

Dans l’ensemble, la nomenclature de’ saint Isidore est assez 
abondante, mais presque exclusivement biblique. Son principal 
mérite est d’avoir attiré l'attention sur cette partie des sciences 
sacrées. 

La lettre d’Alcuin (+ 804) sur les nombres 1 à 10 ou plus exacte- 
ment de 10 à 1, car il suit une marche rétrograde, s'intéresse exclu- 
sivement aux choses nombrées. Alcuin montre dans les person- 
nages ou choses de l’Ancien Testament des figures que le Nouveau 
réalise (22). 

Plus bref encore le traité de Hugues de Saint-Victor. Il donne 


(18) Ibid. c. 27 (PL 83, 200). 

(19) Zbid., ce. 7 (PL 83, 184). Comparer avec les nombres 4,7 et8 : 
« Quid quatuor dicam, in quo numero soliditatis certa perfectio est? » — 
« Septenarius numerus a nullo nascitur, nec generat, nec generatur » — 
« Octonarius primus et perfectus est ». 

(20) S. Auc., De Gen. ad litt., 1. 4, c. 7 (PL 34, 301). 

(21) S. THOMAS. Quodl., 1. 8, qu. 8, art. 1. 

(22) PL 100, 476-478. 
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des principes d'exégèse mystique plus que des exemples. Les nom- 
bres signifient de neuf manières qu'il énumère : Ordo positionis, 
qualitas compositiontis, modus porrectionis, forma dispositionis, 
computatio, mulliplicatio, partium aggregatio, multitudo, exag- 
geratro. I serait facile et utile de condenser cette liste et de formu- 
ler les modes du symbolisme numéral en termes plus clairs (23). 

La scolastique a laissé plusieurs traités systématiques sur la 
mystique des nombres, mais ils sont presque tous inédits (24). 
Lorsque l'imprimerie fut découverte, elle avait assez à faire dans ce 
domaine en publiant les études plus récentes, car la mystique nu- 
mérale était alors en pleine efflorescence. 

Dès 1510, Charles de Bouelles (+ 1553) édita un livre de mélanges 
où figurent un traité « Des nombres parfaits » et une étude sur 
« Douze nombres ». 

Trois ans plus tard, Josse Clichtove (+ 1543) fait imprimer son 
De Mystica numerorum significalione (26). Comme l’insinue le 
titre choisi, il a la préoccupation constante de dépasser la simple 
nomenclature. Il a du reste dressé lui-même une table des sens mys- 
tiques à la fin de son opuscule. Le nombre un signifie l'unité de 
Dieu...; le binaire, les deux préceptes de la charité, la société hu- 
maine, la division et la distinction des choses... » Et la série con- 


(23) Huc. pe S. Vicror, De Scripturis et Scriptoribus sacris, ©. 15 : 
De numeris mysticis sacrae scripturae (PL 175, 22-93). 

(24) Aux mss que mentionne l'éditeur de saint Isidore, PL 81, 408, on 
ajoutera Clm 26885, en appendice, De diversis modis procedendi in ser- 
monum thermatibus, cap. II, — Paris, B. Nat., N. a. 1. 704: De sensu 
numerorum ; Ibid., ms lat. 15875, fol. 2926 v et sv. : De numeris; — Ibid., 
ms lat. 14444, fol. 187 : Tneog. LINGONENSIS, De mysteriis numerorum. 
— Le traité de JEAN PEckxam, De mysteriatione numerorum in Sacra. 
Scriptura est conservé en de nombreux mss-signalés par P. GLORIEUX, 
Répertoire des Maîtres en Théologie de Paris au XIIIe siècle, Paris, 
1933, t. II, notice 316 j.; et V. Doucer, Maitres Franciscains de Paris, 
dans Archivum Franciscanum Historicum 26 (1933), 548. — Le premier 
chapitre a été publié par le P. Gaudenzio MELraN, Tractatus de anima 
Joannis Peckam, Firenze, 1948, appendice II, p. 138-144, sous le titre de 
Arithmetica mystica. 

‘ (25) Charles ne BoueLLes, Liber de duodecim numeris; Liber de 
_numeris perfectis... dans le volume de mélanges in-fol, de 198 ff, publié 
à Amiens en 1510. 

(26) Cuicarovaeus Judocus, Neoportuensis, De mystica numerorum 
significationc opusculum; eorum praesertim qui in sacris litteris usitati 
habentur, spiritualem ipsorum designationem succincte elucidans. Paris, 
4513. In-40 de 414+[3] fol. — Sur ce personnage, cf. DTC, t. HI, col. 


236-243. 
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tinue, sans une seule omission, jusqu’au nombre 25. Par la suite, 
elle se borne aux dizaines jusqu’à cent, puis aux centaines, puis aux 
mille... C’est déjà beaucoup ! 

Josse est érudit. Il connaît la Bible et les Pères. Nous n’a- 
vons pas trouvé dans son traité de ces traces d’occultisme ou de ca- 


bale qui déparent tant d'essais, par ailleurs perspicaces et méritants, 


des XVI° et XVIIe siècles, tel celui du franciscain François Georges 


de Venise (4 ap. 1540). Ses « Chants sur l'harmonie du monde » 
furent imprimés d’abord à Venise en 1525, puis à Paris, une pre-. 


mière fois en 1545, et de nouveau, sous un autre titre, en 1564 (27). 
Guy Le Fèvre de la Boderie les traduisit en français en 1575 (28). 
Ils seront attaqués comme s'inspirant de la cabale en 1623 par le 
P. Mersenne (29), en 1743 par Jacques Brücker (30). 

Paul Bongus dépassera tous ces essais avec ses deux in-folios de 
245 et 177 pages, parus en 1585. Rien n'échappe à son érudilion. Il 
a lu les auteurs anciens et les modernes, les païens et les chrétiens. 
Ces deux volumes contiennent une documentation généralement 
saine et qui n’a pas été dépassée (31). 

Avec Pierre Lindenberg (fl. 1591), nous retombons dans la pure 


(27) Franciscus GEorGius VENETUS, O. F. M., De harmonia mundi 
cantica tria, Venetiis, 1525; Parisiis, 1545 et, sous le titre Promptuarium 
rerum et theologicarum et philosophicarum, 1564. Sur cet auteur, cf. 
SBARABEA, Supplementum et castigatio ad scriptores trium ordinum S. 
Francisci a Waddingo gives descriptos,ed. Nardecchia, Rome, 1908, 
t. Hp 271. 

(28) L'harmonie du monde divisée en trois cantiques : Oeure singulier 
et plein d’admirable erudition composée primierement en latin par 
François GEORGES, Venitien de la famille des Frères Mineurs, et traduit 
etillustré par Guy Le FEURE DE LA BODERIE, avec l’Heptaple... Paris, 
1578. 

(29) Marini MERSENNI, Quaestiones in Genesim, cum accurata textus 
explicatione. In hoc volumine Athaeï et Deistae impugnantur et expu- 
gnantur, et Vulgata editio ab haereticorum calumniis vindicatur ; Grae- 
corum et Haebreorum musica instauratur, Francisci Georgii Veneti caba- 
listica dogmata fuse refelluntur. Lutetiae Parisiorum, 1625. 

(30) Jacques Brüc&kER, Historia philosophiae a tempore resuscitarum 
in occidente hiteraruim ad nostra tempora. T. IV, pars 1, tips 1743, 
p. 374-386. 

(31) Petrus BonGus, Mysticae numerorum significationis ben in us 
divisus partes. Bergomi, 1895, 2 vol. in-fol. de XIII-245 et 177 p. ; Nume- 
rorum mysteria opus in quo mirus... Arithmeticae Pythagoricae eum 
divinae paginae numertis consensus probatur. Bergomi, 1591. In-4° de [24]- 


676 p. Paris, 1648; — De mystica Oacanit nuineri significatione, 
Venise, 1585. 
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nomenclature des choses nombrées. L'érudition considérable de 
l’auteur ne compense pas, mais aggrave le défaut de méthode qui 
est à la base de sa compilation : il a recensé pêle-mêle des faits qui 
expriment des lois naturelles et ceux que nous ne pouvons pas ne 
pas considérer comme fortuits, par exemple les sept bouches du 
Danube (32). 

L'ouvrage du P. Kircher, S.J., sur « Les mystères cachés des 
nombres » (33) traite des signes des nombres, autant et plus que des 
nombres eux-mêmes. {1 attaque de front la superstition et la cabale, 
parfois avec quelque peu de précipitation (34). La sixième et der- 
nière partie expose la « mystagogie des nombres ou leur sens mys- 
tique » (p. 241-301). Le P. Kircher s’attarde volontiers au jeu interne 
des nombres. Les données bibliques sont rarement utilisées, et seu- 
lement les plus communes et les plus connues. Les sciences natu- 
relles de son temps sont citées de la même manière : seule la géo- 
métrie est à l'honneur. En somme le lecteur moderne n’en retiendra 
pas grand chose, parce que, d’une part, la théorie de la perfection 
des nombres ne nous dit plus rien; d’autre part, les observations 
scientifiques précises sont trop rares. 

Au siècle suivant, Is. Char Logotheta (fl. 1704) aura au moins le 


mérite de découvrir un titre qui, à lui seul, est un programme : La 


théologie chrétienne dans les nombres (35). 
En 1847, l'abbé Paul Lacurie s’évadera du genre nomenciatiée 
qui dominait nettement dans cette branche de la théologie symbo- 


(32) Petri LiNDENBERGI Primi, Rostoch, Poetae Laureati Caëesarei, de 
numerorum praecipuorum tam in sacris quam in elhnicis scriptis nobi- 
litate, mysterio et eminentia, liber unus... Jam castigatus et dimidiam 
partem auctus et locupletatus... Imprimé à la suite de Christianus WoL- 
DENBERGIUS, Tractatus novus philologico-juridicus de numeris utriusque 
juris, Francfort et Leipzig, 1670, p. 559-784, La première éd. avait paru 
à Rotterdam, en 1591. 


(83) Athanasii KiRCHERI, € Societate Jesu, Arithmologia sie de abditis : 


Numerorum mysteriis qua origo, antiquitas et fabrica numerorum expo- 
nitur ; abditae eorundem proprietates demonstrantur ; fontes superstitio- 
num in amuletorum fabrica aperiuntur ; denique post Cabalistorum, Ara- 
bum, Gnosticorum aliorumque magicas impietates detectas, vera et licita 
pumerorum mystica significatio ostenditur, Romae, ex Typographia 
Varesii, 1665. In-4e de [16]-301-[9] p. avecpl. 

(34) Le fameux carré Sator... « mera diabolica illusio.est » (p. 220). 
Il semble plus juste de le considérer comme un cryptogramme d’origine 
chrétienne. Cf. Isidoro Hoprner, S.J., Ancora pit luce sul cryptogramma 
di Pompei, dans l’Osservatore Romano, 6 mars 1937. 4 

(35) Is. CHAR. LOGOTHETA, Theologia christiana in numeris. Leipzig, 
1704. 
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lique. Il avait une vue très nette du programme à réaliser, comme 
l'indique le titre choisi par lui (36); mais son commentaire laisse à 
désirer au point de vue de la clarté, ce qui lui vaut la faveur des 
occultistes. 

Depuis la parution de cet ouvrage, les essais de synthèse de sym- 
bolisme numéral se sont multipliés, mais autant que je sache, ex- 
clusivement dans le camp des occulistes. Du côté catholique, on 
s’est borné à quelques digressions surtout dans les ouvrages de li- 
turgie (37) ; on a écrit quelques bonnes monographies sur les ana- 
logies trinitaires (nombre 3) ; mais surtouton afait de l'histoire (38). 


III. — LA RAISON 


Saint Augustin estimait que la mystique des nombres pouvait se 
justifier non seulement par l’Ecriture et la Tradition, mais aussi 
par la raison. 

La preuve théologique est facile à administrer : Dieu étant la 
cause exemplaire première et universelle, rien n’échappe à son in- 
fluence. Tout ce qui existe hors de lui est donc un vestige, un reflet 
de ses perfections infinies. Le nombre ne peut être excepté. 

Il n’exerce pas d’ailleurs une activité exemplaire quelconque, 
parmi tant d’autres, mais /a plus importante de toutes, au dire de 
Boëce : 


_ Omnia quaecumque a primaeva rerum Natura constructa sunt, 
numerorum videntur ratione formata ; hoc enim fuit principale in 
animo Conditoris exemplar. 


(36) Abbé Paul Lacuria, Les Harmonies de l'être exprimées par les 
nombres ou les lois de l’ontologie, de la psychologie, de l'éthique, de l’es- 
thétique et de la physique expliquées les unes par les autres et ramenées 
à un seul principe. Paris, 1847, 2 vol. in-8°. Ed. nouvelle publiée par les 
‘ soins de René PuiziPpon. Paris, Chacornac, 1899, 2 vol. in-8o. 

(37) Par exemple dans le numéro spécial Le Huitième jour de La Vie 
Spirituelle, avril 1947 ; et dans Le Jour du Seigneur (conférences du Con- 
grès de Lyon, 1947), Paris, 1948. — Par contre le mot Nombre ne figure 
ni dans le copieux Index alphabétique général du volume Liturgia Paris 
Bloud et Gay, 26° mille, 1947, ni dans l’Index rerum notabilium du recueil 
C. CALLAWAERT, Sacris erudiri, Steenbrugge, 1940. Le rôle des nombres 
est pourtant assez voyant dans la liturgie : semaine (contraction de sep- 
timana ; en italien : seffimana), octave, pentecôte, carème, etc... 

(38) Citons Chan. Auger, Histoire et théorie du symbolisme religieux 
Paris, 1884, t. I, p. 97-155. — Abbé MarcnanD, La Science des à 
d’après la tradition des siècles. Paris, 1877. — E. Eusèbe CLop, O.F. M 
Du Beau à Dieu par le Nombre d'après saint Augustin. Macon, 1924. : 
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Saint Bonaventure qui cite cette dernière proposition dans son 
Itinéraire de l’esprit vers Dieu, la fait suivre de son corollaire 
immédiat : 


Cum igitur omnia sint pulchra et quodam modo delectabilia, et 
pulchritudo et delectatio non sint absque proportione; et proportio 
primo sit in numeris : necesse est omnia esse numerosa ; ac per hoc 
€ numerus est praecipuum in animo Conditoris exemplar » et ën re- 
bus praecipuum vestiqium ducens in Sapientiam » (39). 


Si l’on cherche une explication à la puissance des idées lancées 
par Pythagore ou par ses disciples, — il est difficile de faire leur 
part respective, le maître n’ayant laissé aucun écrit, et les disciples 
ayant bien pu lui attribuer quelques-unes de leurs propres spécula- 
tions, — il faut évidemment recourir à ces données indiscutables de 
l’exemplarité universelle du Créateur et au caractère abstrait du 
nombre. Aristote a fort bien vu le fondement solide sur lequel les 
pythagoriciens avaient élevé des théories hasardées et en partie 
inexactes : 


Ils constataient que les nombres étaient antérieurs par nature, 
qu'ils présentent plus d’analogie (aussi bien avec les choses qui sont 
qu'avec celles qui évoluent) qu’on n’en trouve dans les natures 
individuelles telles, par exemple, que le feu , laterre et l’eau... Ils 
découvraient dans les nombres l’explication des harmonies et de 
leurs variations. En somme toutes les choses leur apparaissaient 
comme participant aux nombres, tandis que les nombres semblaient 
antérieurs à toute nature individuelle. Ils en concluaient que les 
nombres étaient le principe de tout ce qui existe (4o). 


L'observation était juste : tout peut être nombré hors de Dieu : 
omnia disposuisti in numero... Maïs les conclusions qu’en tiraient 
les pythagoriciens n'étaient pas toutes légitimes. 

Platon subira leur influence et il essaiera d’amender leur systè- 
me par sa théorie des idées. Les deux courants seront désormais voi- 
sins, et par moments ils se confondront : « La pénétration des doc- 
trines paraît avoir été si loin que nous serions très embarrassés pour 


(39) S. Bonav., ltin. mentis ad Deum, c. II, n. 10 (V. 302 b), citant 
Bograus, De Arithm., 1.1, ce. 2 (PL 63, 1083). — Il allègue ce même texte 
dans De Scientia Christi, 1. 3, ob]. 8 (V, 11 a). — Dans la réponse à cette 
objection, le Docteur Séraphique fait remarquer que le nombre ne peut 
se trouver en Dieu, en tant qu’il résulte de l’agrégation d'unités distinctes. 
Nous omettons ces spéculations qui nous entraîneraient trop loin et qui, 
du reste. n’entrent pas dans notre programme. 

(40) ArisTOTE, Metaph., 1. 1, c. 5. 
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décider dans le détail en quels cas il est permis de dire que Plaion 
pythagorise et en quel cas, au contraire, ce sont les Pythagoriciens, 
qui, transposant audacieusement les noms et les dates, ont reven- 
diqué pour leur Ecole, le bénéfice des progrès qui sont dûs au génie 
de Platon » (4t). 

De cette émulation, ni la mystique des nombres, ni les mathé- 
mathiques avec lesquelles on la confondait souvent (42), ne tireront 
de profit. Ces deux mouvements sombreront dans la superstition 
parce que, si les mathématiques, science éminemment rationnelle, 
peuvent progresser par le seul effort de l’esprit humain, il n'y a etil 
ne peut y avoir de mystique des nombres que chrétienne. Le symbo- 
lisme, l’allégorie ne sont pas des instruments de découverte, mais 
des moyens de progresser dans la connaissance de ce que l'on pos- 
sède déjà. C’est pourquoi la mystique numérale a dévié chaque fois 
qu’elle a essayé de se constituer sans le secours de la Révélation : 
des quantités de livres contemporains le démontrent pérempioire- 
ment. Ses progrès dépendent, ou mieux sont rendus possibles, par 
le progrès de la doctrine chrétienne. D’elle-même la raison peut 
soupçonner le mystère caché dans un symbole particulièrement en 
relief, mais non le définir ou le décrire. Sans cela le mystère ne se- 
rait plus mystère. Aristote pouvait bien constater que le ternaire 
était en usage dans le culte des dieux (43) : ni lui, ni ses disciples 
ne sont parvenus à la connaissance de la Trinité. 

On voit en quel sens la mystique des nombres s'appuie sur la 
raison. Celle-ci la justifie a priori comme possible. Elle s’y porte 
même par un penchant naturel (44), et si elle est soutenue par une 


(41) Léon BruNscHwiG, Le rôle du Pythagorisme dans l’évolution des 
idées. Paris, Hermann, 1937, p. 17-18. 

(42) Le fameux «nombre de Platon » (Rép., VIII, 546 ajc) qui a pas- 
sionné tant de curieux en est un cas typique. Au terme de son enquête 
de 130 pages in-40, A. Diès, Le nombre de Platon. Essai d'exégèse et 
d'histoire, Paris, 1936, conclut : « Platon a voulu mettre là et a mis là un 


jeu mathémathique, avec un halo de sociologie mystique et des conseils 


de réformateur » (p. 131-132). 

(43) ARISTOTE, De caelo, lib. I, cap. I. 

(44) Il est intéressant de constater que la philosophie d’Aristote et les 
courants doctrinaux qui s’en inspirent ont une forte propension aux dua- 
lismes, tandis que les néo-platoniciens se complaisent dans les trilogies. 
Le P. Pirorra, De dualismo transcendentali in philosophia S. Thomae, 
dans Divus The (Plac.) 30 (1927) 484, écrit : « Demonstravimus jam Dua- 
lismi Transcendentalis evolutionem historicam, ejJusque veram ac tho- 
misticam conceptionem atque diximus ipsum esse fundamentum totius 
Thomisticäe philosophiae ». Pour saint Bonaventure, il suffit de parcou- 
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foi éclairée, elle découvre de telles analogies entre le monde surna- 
turel et les nombres, que son intelligence de la foi en bénéficie. 


En somme, la symbolique numérale n’est qu'une des multiples 
possibilités d’un cas privilégié de l’analogie universelle, dont le 
Concile du Vatican, écho de la Tradition, a affirmé l'utilité pour 
une certaine intelligence des mystères : 


Ac ratio quidem, fide illustrata, cum sedulo, pie et sobrie quae- 
rit, aliquam Deo dante mysteriorum intelligentiam eamgue fruc- 
luosissimam assequitur, éum ex eorum quae naluraliter cognosett 


analogie, tume mysteriorum ipsorum nexu inter seet cum fine 
hominis ultimo (45). 


Aux services qu'elle peut rendre au théologien, s'ajoute son uti- 
lité pour la vie intérieure. Elle n’est pas accessible à toutes les 
âmes. 11 y faut non seulement cette tournure d'esprit, ce sens du 
mystère qui rendent apte à saisir comme d'instinct et à goûter le 
secret langage des choses, des natures individuelles telles que les 
exploitent les paraboles évangéliques ; mais encore un certain en- 
traînement à la métaphysique. On parle couramment de la mystique 
. des nombres, et avec raison. Mais on pourrait aussi l'appeler « mé- 
taphysique des nombres », en prenant le mot « métaphysique » en 
son sens étymologique, en tant qu'ilsignifie ce qui se situe au-delà 
des natures individuelles. En effet, selon la remarque de saint Bona- 
venture, le métaphysicien est dans son rôle lorsqu'il considère l’Etre 
Premier comme principe, cause exemplaire et fin de toutes choses ; 
mais il ne mérite jamais si bien son nom de « métaphysicien » que 
lorsqu'il médite sur la Première Cause exemplaire comme telle : ut 
considerat illud esse in ratione omnia exemplantis, cum nullo 
communieat et verus est metaphysicus (46). : 

Que certains esprits moins doués ou moins enclins à ces sortes 
de « spéculations » (ici le mot garde son sens natif : regarder comme 
dans un miroir), que certains esprits ne puissent jamais s'élever au- 
dessus du niveau modeste de ceux qui « croient » à la mystique des 
nombres, la chose est certaine. Mais ce serait faire injure aux méta- 
physiciens de race qu’étaient un saint Augustin ou un saint Bona- 
venture que de leur attribuer en cette matière la foi aveugle du 


rir l’un de ses traités de spiritualité ou de ses sermons pour y constater 
sa prédilection pour les divisions ternaires. 

(45) Conc. Vat., Const. de fide cath.,.c. 4 (CAvALLERA, Thesaurus doc- 
trinae Catholicae, Paris, 1920, n. 182 ; et D. B., n. 1796). 

(46) S. Box., In Hex., col. 1, n. 13 (V, 331 b). 
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charbonnier. S'ils exaltaient les nombres, c’était en pleine conpais- 
sance de cause, parce que Dieu et son Christ resplendissent en eux 
plus qu’en toutes les natures individuelles, si nobles soient-elles. 

Sa Sainteté Pie XI exprimait cette même conviction, il y a vingt- 
cinq ans, en termes si heureux, que nous les reproduisons ici en 
guise de conclusion : 


On a fort bien dit que l'univers n’est si resplendissant de divine 
poésie que parce qu'une divine mathématique, une divine combinai- 
son de nombres règle ses mouvements. La pensée est juste, car les 
mathématiques et les nombres ont aussi leur poésie. Et il est peut- 
être vrai que de toutes les conceptions architectoniques, après la 
conception mécanique, la plus vraie, la plus admirable, la plus voi- 
sine du Créateur est la conception mathématique : Omnia fecit 
Deus in pondere, in numero et in mensura (43). 


Villeneuve-sur-Lot Jean-Fr. Bonxeroy, O. F. M. 


(47) S. S. Pre XI. Discours à l’occasion de la lecture du décret d’hé- 
roïcité des vertus de la Vén. Marie de Sainte-Euphrasie Pelletier. Cité 
par le P. Emile GEORGES, Saint Jean Eudes, 2e éd., Paris, 4929, p. 435. 
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